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EL MAS ALLA 


(fragmentos m UN curso de metafísica) 

1 

La primera forma de más allá que conocemos es la del más allá de 
la fe cristiana: la del otro mundo y la otra vida de esta fe* El otro 
mundo de la fe cristiana se presenta como un más allá en el espacio, o 
más bien, en un cuasi-espacio, como un más allá, pues, cuasi-espacial; 
la otra vida de la misma fe, la vida que se llama especialmente la "vida 
futura”, como un más allá en el tiempo, como un más allá temporal, 
bajo la forma del futuro, la forma del más allá temporal. ¿No habrá, en 
el más allá de la misma fe, un más allá en un cuasi-tiempo o un más allá 
cuasi-temporal ? ¿No habrá, en el más allá de la fe cristiana, un cuasi- 
tiempo, como había un cuasi-espacio? La fe cristiana llegó a concebir 
la vida futura como duradera por los siglos de los siglos, como per-dura¬ 
dera o per-durable, como eterna, y, sobre todo, a Dios como eterno 
— sobre todo, porque llegó a concebirlo como eterno, concibiendo, a una, 
la eternidad de Dios como algo muy diferente de la manera en que se re¬ 
presenta vulgarmente la eternidad. Vulgarmente se representa lo tem¬ 
poral como aquello que viene a ser y deja de ser en el tiempo, después 
de ser en él "durante” más o menos — tiempo; vulgarmente se repre¬ 
senta la eternidad como una "duración” en el tiempo sin principio ni 
fin en él. Pero, según la manera de concebir la eternidad divina a que 
me refiero, Dios no tiene con el tiempo más relación que la de crearlo, 
con el mundo temporal mismo; Dios mismo no clura en el tiempo, no 
ya con principio y fin en él, pero ni siquiera sin principio ni fin en él; 
Dios, en general, no "dura”; la eternidad divina es el ser mismo de Dios 
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y este ser es rigurosamente, propiamente, intemporal. Pues bien, en esta 
falta de relación de Dios con el tiempo, en esta intemporalidad de Dios, 
en esta trascendencia de Dios al tiempo, que, con todo, no puede definirse 
ni concebirse sino por oposición al tiempo, sino en relación, aunque sea 
de oposición, con el tiempo, ¿no hay algo así como la concepción de un 
cuasi-tiempo y de un más allá en este cuasi-tiempo, un más allá cuasi- 
temporal? ...En todo caso, el más allá en eí tiempo o en el cuasi-tiem¬ 
po parece más radical que el más allá en el cuasi-espacio. Dios y en ge¬ 
neral los espíritus puros parecen por su espiritualidad pura}- por su 
inmaterialidad, más allá de todo espacio y cuasi-espacio, en mayor grado 
que del tiempo, el evo o el cuasi-tiempo. Por otra parte, encontramos que 
el límite entre este mundo en el espacio y el otro mundo en el cuasi-es¬ 
pacio no se precisa tan bien, o por lo menos tan pronto, como el límite 
entre esta vida y la otra vida en el tiempo. No se precisa, al menos tan 
pronto, un límite entre este mundo y el otro como entre esta vida y la 
otra el límite de la muerte. Pero lo decisivo quizá sea que, en relación 
a nosotros, los seres humanos, la muerte es la condición del paso, no 
sólo de esta vida a la otra, sino de este mundo al otro; en relación a nos¬ 
otros, la muerte, límite entre las vidas, es el limite entre Iqs mundos... 

Pero el más allá del otro mundo y de la otra vida de la fe cristiana 
se presenta asimismo como un más allá en un aspecto o sentido más, si 
no más radical, que un más allá en el cuasi-espacio y en el tiempo o él 
cuasi-tiempo. 


El más allá del otro mundo en el cuasi-espacio se presenta como un 
más allá de todo cuanto en este mundo podemos conocer en sí mismo y 
no solamente por medio de alguna “representación” que tengamos o nos 
hagamos de ello y se interponga entre nosotros y lo representado por 
ella. En este mundo conocemos en sí mismo desde luego lo que conoce¬ 
mos por medio de los sentidos o de la percepción sensible, las cosas sensi¬ 
bles, Los colores, por ejemplo, que vemos, son los colores misinos y no 
ninguna “representación” de ellos, más allá de la cual se encuentren los 
verdaderos matices del rojo, anaranjado, amarillo, etc. En este mundo 


conocemos en sí mismos los llamados “fenómenos de conciencia”, es de¬ 
cir, aquellos de que tenemos conciencia, en el sentido propio de este tér¬ 
mino, Los sentimientos, de interés o de aburrimiento, por ejemplo, qué 


en este momento están experimentando ustedes, de que en este momento 


tienen ustedes conciencia, son ellos mismos, no son tampoco ninguna “re- 
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presentación 0 de ellos, más allá de la cual estuviese un interés que pudierá 
ser un aburrimiento, ni siquiera un aburrimiento que pudiera ser un in¬ 
terés. En este mundo conocemos en sí mismas otras cosas que quizá no 
sean ni cosas sensibles, ni fenómenos de conciencia. Al pronunciar yo 
ahora la palabra “círculo”, el círculo en que acabamos de pensar, en que 
seguimos pensando, es el círculo mismo y no ninguna ‘"representación” 
del circulo, más allá de la cual estuviera agazapado el círculo auténtico. 
Pero al imaginarnos el otro mundo, incluso al pensar en él, lo que tene¬ 
mos directamente ante nosotros, en la imaginación o en el pensamiento, 
no es el otro mundo en sí mismo, sino tan sólo la imagen o la idea o 
concepción qiie nos hacemos de él. En este mundo no conocemos en sí 
mismo el otro. 


Ahora bien, de aquello que no conocemos en sí mismo, sino tan sólo 
por medio de las representaciones, ya más imaginativas, ya más intelec¬ 
tuales, que tenemos o nos hacemos de ello, podemos decir muy propia¬ 
mente que es tm más allá en el orden del conocimiento, un más allá “cog¬ 
noscitivo”. Por tanto, podemos concluir diciendo que el más allá del otro 
mundo de la fe cristiana se presenta, no sólo como un más allá en el cuasi- 
espacio, como un más allá cuasi-espacial, sino también como un más allá 
cognoscitivo . Es posible, incluso, que la imprecisión que tenía al pronto 
el límite entre este mundo y el otro en el cuasi-espacio, se precise como 
límite entre lo que conocemos en si mismo y eh más allá cognoscitivo. 
¿Si el cuasi-espacio del otro mundo fuese una representación que nos 
hiciésemos del otro mundo en cuanto más allá cognoscitivo? ¿Si el límite 
entre, este mundo en el espacio y el otro en el cuasi-espacio fuese propia¬ 
mente, radicalmente, el límite entre lo conocido en sí mismo y el más 
allá cognoscitivo? ... 

Por su parte, el más allá de la otra vida en el tiempo, se presenta 
como un más allá también en el orden del conocimiento, pero en una for¬ 
ma siri generis . En general, toda nuestra vida en el tiempo más allá del 
instante presente—de cada instante presente sucesivo a los instantes pre¬ 
sentes que pasaron... al pasado—> toda nuestra vida en el tiempo más 
allá del instante presente o hacia el futuro, se presenta como al par previ¬ 
sible en razón directa de la cercanía o inversa de la lejanía al presente, 
e imprevisible en razón inversa de la cercanía o directa de la leja¬ 
nía al presente. Lo que va a ser nuestra vida en el instante siguiente a 
éste — era previsible en gran medida: íbamos, yo a pronunciar las pala- 
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bras que acabo de pronunciar, y ustedes a oírlas. Lo que va a ser nues¬ 
tra vida al salir de la clase es todavía previsible en gran medida: vamos 
a irnos de la sala, ustedes hablando bien o mal de la lección y yo oyendo 
con preferencia a los que hablen ¿ bien o mal ? ... Y en buena medida 
es todavía previsible lo que será nuestra vida mañana, y hasta dentro 
de una semana, y de un mes, y dentro del año... Pero lo que será nues¬ 
tra vida dentro de cinco años, de diez años, de veinte años, va siendo 
cada vez más imprevisible ■— con una excepción: previsible es con cre¬ 
ciente probabilidad que habremos muerto. Toda nuestra vida en el tiem¬ 
po más allá del instante présente o hacia el futuro se presenta como al 
par previsible e imprevisible en la forma acabada de apuntar. Pero ¿y 


nuestra vida más allá — de la muerte? ¿la otra vida? También se presenta 
como al par previsible e imprevisible, pero ¿en qué forma? Se presen¬ 
ta como previsible en cuanto que. será en definitiva vida celestial o vida 
infernal. — ¿Necesito recordarles que estamos describiendo el más allá 
de la fe cristiana? — Pero se presenta como imprevisible en cuanto que 
nadie puede estar absolutamente cierto de si se salvará o se condenará 
haga lo que haga, ni siquiera reciba de Dios las gracias que reciba. 
Nadie puede estar más cierto de la existencia del otro mundo que el mís¬ 
tico a quien Dios ha hecho la gracia de dársele a conocer en sí mismo; 
y, sin embargo, justo inmediatamente después de haber recibido gracia 
tan única experimenta el místico la necesidad de hacer las, por ello mis¬ 
mo, más impresionantes declaraciones de incertídumbre acerca de su des¬ 
tino en la otra vida ~ aún después de recibir gracia tan única fuera la 
certidumbre en este punto herética. Recordemos cómo se expresa en el tra¬ 
tado a la vez más alto y más popular de la mística universal la autora de 
Las Moradas : “Parece que quiero decir que en llegando el alma a hacerla 
Dios esta merced está segura de su salvación y de tornar a caer. No digo 
tal,, y en cuantas partes tratare desta manera, que parece está el alma 
en siguridad, se entienda: mientras la divina Majestad la tuviese ansí 
de su mano, y ella no le ofendiere; al menos sé cierto que anque se ve 
en este estado, y le ha durado años, que no se tiene por segura, sino que 
anda con mucho más temor que antes erí guardarse de cualquier pequeña 
ofensa de Dios..“¡Oh, Jesús! i Y quién supiera las muchas cosas de 
la Escritura, que debe haber para dar a entender esta paz del alma! 
Dios mío, pues veis lo que nos importa, haced que quieran los cristianos 
buscarlas, y a los que la habéis dado, no se la quitéis, por vuestra mise- 


12 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



E 


L 


M 


A 


S 


A 


L 


L 


A 


ricordia, que, en fin, hasta que les deis la verdadera y las llevéis adonde 
no se pueda acabar, siempre se ha de vivir con temor.” Siempre se ha 
de vivir con temor — de tornar a caer. En la esencial, eséncial al ser 
humano, posibilidad de la caída, del pecado, radica e! temor, la incertidum¬ 
bre, hasta el fin de esta vida, del destino en la otra... Mas salvación y 
condenación son formas tan radicalmente opuestas de la otra vida, que la 
imprevisibilidad de cuál de las dos será la predestinada a uno contrapesa, 
como mínimo, la previsibilidad de que será una de las dos... Pero, ade¬ 
más, hay otra gran diferencia entre la previsibilidad e imprevisibilidad 
de esta vida y las de la otra. Esta vida, a medida que la distancia entré 
un presente y un futuro se acorta, a medida que el futuro se acerca hacia 
el presente, hasta hacerse presente, resulta crecientemente previsible, se¬ 
gún vimos antes. Pero la salvación o condenación resulta igualmente im¬ 
previsible a cualquier distancia a un presente del fin de esta vida y del 
comienzo de la otra, incluso a la distancia mínima del instante mismo 
de la muerte, según acabamos de ver. Si en este instante es previsible 
en alto grado lo que será nuestra vida en el instante inmediato, ni siquie¬ 
ra en el instante de la muerte es previsible en mayor grado que en los 
anteriores lo que será la otra vida en el instante inmediato ... Un punto 
de final contrición puede salvar; un punto de final desconfianza, conde¬ 
nar ... La otra vida resulta, en suma, imprevisible en grado y forma 
sumamente diversos de aquellos en que resulta imprevisible esta vida; 
así en el aspecto de la clase de vida que será, como en el aspecto de la 
relación entre la distancia al presente y la previsibilidad. La otra vida 
resulta, en conclusión, un más allá literalmente sai generis en el orden 
del conocimiento. 

Pero el más allá de la fe cristiana ofrece todavía otro aspecto. La 
fe cristiana llegó a concebir a Dios en la forma de la llamada “teología 
negativa”. De Dios sabemos más bien lo que no es que lo que es. E! 
fondo último de semejante forma de concebirlo es la conciencia de que 
Dios difiere de todos los demás seres — infinitamente. El ser en su tota¬ 
lidad de todos los demás seres se resume en el concepto de finitud; el 
ser divino, en el concepto de infinitud. En !a oposición de la finitud y 
la infinitud, oposición ella misma infinita, ¿no hay un más allá infinita¬ 
mente más allá de todos los más allás registrados hasta ahora? Lo in¬ 
finito ¿no es un más allá de todo lo finito en el sentido de infinitamente 
más allá que cualquier otro más allá posible? El más allá de lo infinito 
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a lo finito parece un más allá más que espacial, y que temporal, y que 
incluso el más allá sai generis ele la otra vida en el orden del conocimiento. 
El más allá de lo infinito a lo finito no es un más allá en el orden del 

• r • * • • • é 

espacio, ni en el orden del tiempo, ni en el orden del conocimiento, sino 
en todos los órdenes del ser, en el orden mismo del ser 
allá no espacial, ni .temporal ni cognoscitivo, sino eniitativo ... 

Tal es la múltiple forma de la primera de más allá que conocemos, 
la del más allá de la fe cristiana. La segunda forma de más allá que 
conocemos es la filosófica — de la filosofía de Occidente; la filosofía de 
Oriente no nos es “conocida” en el mismo sentido plenario, propio ... La 
forma del más allá de la filosofía de Occidente es, cardinalmente, doble. 
Una de estas formas, la de la inmortalidad del alma de Platón, la del 
Dios de Aristóteles, la del Dios y la inmortalidad del alma de Descartes 
y Malebranche, Locke y Berkeley, Leibniz y Kant..., está con la múl¬ 
tiple forma del más allá de la fe cristiana que acabamos de describir en 
la relación más apretada. En realidad, en realidad histórica, el más allá 
de la fe cristiana no llegó a tomar la múltiple forma que acabamos de 
describir sino por medio de la filosofía. La múltiple forma dei más allá 
de la fe cristiana que acabamos de describir culmina en conceptos que 
fueron trabajados por la filosofía. Este trabajo fué el de la teología en 
el sentido más propio del término, pero la teología en este sentido más 
propio, en cuanto trabajo de conceptos como los aludidos, es filosofía. 
Los primeros de estos' conceptos proceden de la filosofía griega, sobre 
todo de la de Aristóteles; pero la “teología" de Aristóteles, la filosofía 
griega en general, en cuanto filosofía de Dios y de la inmortalidad del 
alma, fué una filosofía de las fes religiosas griegas, la homérica, la órfi- 
ca... El Dios y la inmortalidad del alma de la filosofía occidental son 
sustancialmente el más allá de las fes religiosas de Occidente, las griegas, 
la cristiana, moldeado en conceptos culminantes en aquellos en que culmi¬ 
na el más allá de la fe cristiana. La filosofía occidental, en cuanto filo^ 
Sofía de Dios y de la inmortalidad del alma, es sustancialmente filosofía 
del más allá de las fes religiosas de Occidente. Esta primera forma de 
más allá filosófico consiste, como el más allá de la fe cristiana, en afirmar 
la existencia de otro mundo y de otra vida reales, tan reales como este 
mundo y esta vida, más reales incluso que este mundo y esta vida, bien 
que reales más allá de la realidad de este mundo y esta vida. Llamemos, 
pues, a esta primera forma de más allá filosófico, más allá real . En él 
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pueden incluirse filosofías y íilosofemas que no están con las fes religio¬ 
sas de Occidente en la misma relación que los ya mentados; que, incluso, 

m •••• s é m 

son la negación del más allá en algún sentido importante. La inmortalidad 
del alma de Aristóteles, simple inmortalidad de la parte racional del al¬ 
ma, no del alma entera, representa, sin embargo, para la parte racional 
un más allá de la misma índole real que para el alma entera la inmorta¬ 
lidad del alma de los demás filósofos ya nombrados y de la fe cristiana. 
El panteísmo —por ejemplo arquetípico, el de Spinoza— es considerado 
umversalmente como la negación de la trascendencia de Dios al mundp, 
a este mundo; mas no deja de parecer que la inmanencia de Dios al mun¬ 
do, del panteísmo, y la trascendencia de Dios al mundo, del teísmo, son 
modalidades secundarias de una trascendencia en ambos casos metafísica, 
cuyo contrario en un plano verdaderamente primordial sería la negación 
de toda metafísica, teísta y panteísta. En un sentido análogo, hasta la 

i 

metafísica materialista —de un Hobbes, por ejemplo igualmente arque¬ 
típico—^ sería una modalidad secundaria de la metafísica cuyo contrario 
en el plano primordial es la negación de toda metafísica, incluso de la 
materialista ♦., En suma, panteísmo y materialismo serían formas del 
más allá filosófico real; la materialista, forma mínima, si se quiere. Pero 
hay una segunda forma cardinal de más allá filosófico. Formalmente 
desde Platón conoce la filosofía dos mundos que no coinciden exactamen¬ 
te con los dos mundos del más allá filosófico real— y de la fe cristiana: 
el mundo de las cosas sensibles y el mundo de las Ideas. Las Ideas de 
Platón son, desde luego, un más allá de las cosas sensibles en sentido es¬ 
pacial o cuasi-espacial y en sentido temporal o cuasi-temporal; son, in¬ 
cluso, un más allá de las cosas sensibles en un sentido cognoscitivo y en- 
titativo; pero, con todo, el hombre puede en esta vida volver a conocer¬ 
las en sí mismas, lo que diferencia grandemente de la forma real del más 
allá filosófico —y de la fe cristiana— este más allá filosófico, que, por 
correlación con el otro, llamaremos ideal. Este también, si no nació de la 
fe religiosa griega por partenogénesis o concepción virginal, sino de la có¬ 
pula de tal fe y de la ciencia matemática griega, respondió por aquella 
progenitura a dicha fe y entró en relación con la fe cristiana cuando las 
Ideas pasaron a ser las del Dios de esta fe. 

De lo acabado de apuntar se desprende que la filosofía no aportó a 
las formas del más allá formas más importantes que las que aportó al 
más allá de la fe cristiana. Lo más radicalmente nuevo aportado por 
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la filosofía de Occidente son sus aportaciones al inmanentismo. La filo¬ 
sofía moderna se ha ufanado de haberse emancipado de su condición me¬ 
dieval de criada de la teología, pero la verdad es que ello fue simple¬ 
mente un paso, un traspaso a la condición de criada del inmanentismo 
del hombre moderno, que es la condición verdaderamente moderna de la 
filosofía, i Pobre filosofía, esta querida filosofía, criada para todo! La razón 
quizá sea que la razón, a pesar de sus pretensiones de sustantividad, 
exaltadas hasta el paroxismo en los tiempos modernos, no es tan sustan¬ 
tiva como ha pretendido, ni mucho menos, antes simple instrumento al 
servicio de potencias más dominicales que ella — pero es éste punto en 
el que no podemos entrar. 

El cristiano hombre medieval no se volvió el moderno hombre inma- 
nentista por obra de la filosofía: la cristiana filosofía medieval — y moder¬ 
na, se volvió en buena parte la moderna filosofía inmanentista como ex¬ 
presión, como instrumento del inmanentismo del hombre moderno, del 
moderno hombre inmanentista. Parece, pues, que con el creciente pre¬ 
dominio de este hombre hayan de haberse agotado las formas del más 
allá. Pero, pero, ¿ se habrán agotado real y verdaderamente ? En la vida del 
moderno inmanentista ¿no habrá real y verdaderamente forma alguna de 
más allá, por degenerada, por raquítica, por mínima que sea? ¿Habremos 
llegado real y verdaderamente a la pura, a la rigurosa, a la absoluta in¬ 
manencia ? 

Ante todo, en el inmanentismo quedan del más allá de la fe cris¬ 
tiana — reliquias. Se trata de las reliquias de la fe cristiana en los mo¬ 
dernos indiferentes en materia de religión. Pero tampoco se trata de algo 
tan grueso, tan tosco, tan poco sutil, como el poder de la religión sobre 
el anticlerical. El anticlericalismo es por su propia naturaleza una hos¬ 
tilidad pública —respondiendo a su ser una hostilidad contra la Iglesia 
como institución— y las reliquias de que ahora debemos tratar se recatan 
en lo más profundo de la persona! intimidad. Se trata, en fin, de hechos 
de. conciencia como el siguiente. La moderna indiferencia en materia de 
religión creció significativamente emparejada al moderno crecimiento del 
“bienestar” social e individual. Mientras al hombre moderno le ha ido 
socialmente bien, le va bien individualmente, se ha entregado, se entrega 

al más acá —el moderno “bienestar” dice relación a los bienes de esta 
vida, de este mundo—, desinteresándose del más allá de la fe cristiana 
— no hay necesidad de añadir “y del más allá de la filosofía”, no por 
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la relación de éste con el de dicha fe, sino porque la filosofía nunca ha 
sido, ni con mucho, cosa tan difundida como la religión. Pero al irle 
mal ya individualmente, se remueven en la tumba de su intimidad sus 
huesos cristianos, las reliquias de la fe; resucita una más o menos emoti¬ 
va y vaga imagen de la otra vida, del otro mundo, de Dios. Cuando true¬ 
na se acuerda de Santa Bárbara hasta el hombre moderno. También al 
irle mal socialmente, como parecen certificar las reacciones religiosas de 
nuestros días. Pero no es sólo al irle mal individual o socialmente al hombre 
moderno, cuando se remueven en su intimidad las reliquias de la fe. Tamt 
bién se remueven cuando le va bien — extraordinariamente. Si de los 
primeros dioses fué el autor el temor, el terror pánico —y de los di oseci¬ 
llos del ocaso, según vemos—, también la alegría ancha y profunda, el 
gozo intenso y desbordante — desborda hasta acarrear en su desborda¬ 
miento a Dios mismo. — El terror mueve a implorar; el gozo, a agradecer. 
El terror, a que algo o alguien comparta el peligro, en la forma de librar 
de él; el gozo, a compartirlo con algo o alguien. Lo que remueve las 
repetidas reliquias es, pues, el terror o el gozo extremos: lo que empezó 
por aquietar en el más acá, en la vida, en el mundo, fué el término me¬ 
dio, la “mediocritas ”, la mediocridad — burguesa. Y ello hace divisar 
una nueva nota del más allá, que no deja de resultar en armonía, precisa¬ 
mente, con las ya encontradas. El más allá se presenta en una relación 
singular con las ocasiones, con las situaciones extremas de la vida: con 
el terror —mortal, y con el gozo— del que se dice también “que mata” ... 
Cuando esta vida está en su centro, medio, mediocre, burgués, con este 
centro mismo queda la vida aislada del más allá; pero cuando esta vida 
toca a cualquiera de sus extremos, por él toca también al más allá. Y si 
el centro, medio, mediocre, burgués de esta vida semeja una isla rodeada 
de más acá por todas partes, esta vida en su integridad, con sus extre¬ 
mos, se presenta como una isla rodeada por todas partes de más allá... 

También del más allá filosófico hay reliquias en la moderna filosofía 
inmanentista. Anteriormente sugerí hasta qué punto podía haber un más 
allá, por mínimo que fuera, incluso en el materialismo. Añadiré ahora 
que incluso en el materialismo histórico — y reliquias no sólo del más allá 
filosófico, sino del*más allá de. la religiosidad más ancestral de la Huma¬ 
nidad. En doctrinas tan distintivas del materialismo histórico como la de 
la proletarización creciente, condición de la inversión de la pirámide so¬ 
cal ; como la del proletariado, clase social elegida para redimir a la socie- 
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dad con clases; como la del adv ¡miento de la sociedad sin clases, cabe 
penetrar, en efecto, reliquias de la fe en la redención por el dolor, por la 
muerte; de la fe en el pueblo elegido y en el chivo emisario, expiatorio y 
redentor; de la fe en otra vida bienaventurada y definitiva . Pero la filoso¬ 
fía típica y característica al par de .los tiempos modernos se dice que es, 
no el materialismo, sino el idealismo — sólo que entre el materialismo y el 
idealismo modernos se descubren Jas relaciones más sorprendentes. El con¬ 
cebir como exclusivamente material la realidad universal, no sólo, pues, 
la natural o física, sino también la humana, y no sólo la psíquica indivi¬ 
dual, sino hasta la institucional, la social, es la única concepción de la rea¬ 
lidad universal congruente con el afán de extender y la convicción de 
poder extender el método matemático, el método supremo de la ciencia 
y de la técnica modernas, pero método radicalmente propio de la ciencia y 
de la técnica de la materia, a la realidad universal, incluso la humana, 
como en el reiterado esfuerzo de la metafísica del xvii por extender el 
método geométrico a las “pasiones”, a primera vista tan poco matemáticas, 
a las ideas, a todo, o como en la trayectoria que abierta en el siglo xvii 
con los animales máquinas de Descartes se cierra en el xvni con el hom¬ 
bre máquina de Lamettrie. Mas las cualidades , sensibles y no sensibles, 


los valores, lo no cuantitativo , no matemático 


no material, está ahí. 


¿ Qué hará con ello el filósofo moderno ? Con la intrepidez que no re¬ 
trocede ante nada y que es, no cabe duda, una de las glorias de todo filó¬ 
sofo, el moderno hará de las cualidades, primero sensibles y secundarias, 
luego sensibles y primarias, por último no sensibles, todas, algo subje¬ 
tivo —- el idealismo... Y sólo el concebir que no hay nada, absolutamen¬ 
te nada, más allá de aquello que en el mundo y en la vida conocemos o 
podemos llegar a conocer en sí mismo, sólo el fenomenisrno o fenomena¬ 
lismo extremo, absoluto, fuera una filosofía inmanentista también en 
absoluto — pero ¿cuántos filósofos han profesado semejante filosofía? Hu¬ 
me y Kant están realmente más cerca * de lo que llegó a ser tradición 
decir, y no sólo porque Kant esté más cerca de Hume de lo que se dice 
en esta tradición, sino porque en Hume el “escepticismo” teórico pisa 
sobre un “praticismo” nada escéptico, aunque no se haya dicho en la 
mentada tradición o fuera de ella. Y el positivismo no sólo descarriló 
en la Religión de la Humanidad, reliquia! “catolicismo sin cristianismo”, 
sino que se autolimitó en el agnosticismo de lo Incognoscible, pero incog¬ 
noscible nada más. Y hasta en la manifestación filosófica más extremada, 
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más exasperada, del moderno inmanentismo, el exietencialismo de nues¬ 
tros días, hay entre expositores, intérpretes y críticos prácticamente una¬ 
nimidad en reconocer que “el discurso sobre Dios no pierde su esencia 
religiosa cuando se presenta como un ‘discurso sobre la ausencia de Dios' ", 
Pero ¿no estoy negando con todo esto la existencia del inmanentismo 
moderno ? Creo que no: creo que estoy precisando, con el mayor rigor 
posible, lo que en el momento moderno de la historia coexiste de hechos 
de la edad del más allá que parece ir extinguiéndose y de hechos de la 
edad del inmanentismo que parece venir desarrollándose. 

En la ciencia misma, la nueva potencia derrocadora •—en la inten¬ 
ción profunda, por poco consciente que sea en casos, del hombre moder- 
, la nueva potencia derrocadora de la potencia secular de la filoso¬ 
fía y la potencia milenaria de la religión, en la ciencia misma hay un 
significativo más allá. Es el más allá que hay en el conocimiento cientí¬ 
fico a prior i, con su gradación descendente desde las ciencias matemáticas, 
pasando por las naturales, hasta las humanas; es el más allá que hay en el 
saber para prever y el prever para proveer. Pero como este más allá 
es, en último fondo, de la misma índole que otro más allá más vulgar, 
vamos a pasar a este más allá más vulgar. 


Podemos llamar al conocimiento científico a priori y al saber para 
prever y, en último término, proveer, “presciencia", en un sentido muy 
propio de este vocablo. Y podemos considerar no menos propiamente 
esta presciencia como la forma científica de la vulgar “previsión". Hay, 
incluso, una previsión que representa especialmente el tránsito y el en¬ 
lace entre la presciencia — científica y la previsión vulgar. Es la previ¬ 
sión en el sentido de las instituciones de previsión social, que es previsión 
económica, y de la previsión en la vida individual, que en su sentido es¬ 
tricto es previsión económica también. En la ciencia, en la ciencia mate¬ 
mática, en la ciencia actuarial, está fundada la previsión social, si no la 
previsión en la vida individual. Y es significativo que fue a medida que, 
con la fe cristiana, iba dejando de ser viva la fe en la -— Providencia, 
como ha venido desarrollándose la institución del “seguro", con la que 
el moderno burgués ha creído asegurar su vida y hasta la de sus descen¬ 
dientes, al menos próximos, contra todos los riesgos posibles, desde lue¬ 
go el de la muerte, pero también el del incendio, el del robo... y el de la 
pérdida de la belleza y agilidad de unas piernas femeninas — hasta planear 
en nuestros dias “seguros sociales" capaces de asegurar contra todos los 
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riesgos más importantes de la vida también, principalmente, a las clases 
sociales más expuestas a todos los riesgos hasta hoy. Esta previsión in¬ 
termedia entre la científica y la vulgar, la vulgar previsión en sentido am¬ 
plio, es el fruto más maduro, y, quizá por lo mismo, más cercano a la 
putrefacción, de la raíz del árbol entero de la ciencia y técnica moderna: 
la fe en el progreso. El conocimiento científico a priori fue "criticado” 
por Kant como regulado por la “Idea” del progreso indefinido de la 
ciencia. De esta “Idea” no había más que un paso a la idea del progreso 
indefinido de la cultura humana en general. Y justo porque esta idea 
latía como convicción radical e inicial en el hombre moderno, fue el co¬ 
nocimiento científico a priori “criticado” por Kant como lo fue, se pasó 
de la “Idea” del progreso indefinido de la ciencia a la idea del progreso 
indefinido de la cultura humana, acabó por hacerce consciente, expresa 
y dominante la fe en el progreso en general. Ahora bien, en esta fe en 
el progreso se descubren dos elementos, dos movimientos antagónicos: 
una seguridad, una certidumbre *— acerca del futuro de la humanidad, 
que es incierto, inseguro, como todo futuro, pues si un futuro está ase¬ 
gurado con toda seguridad, es cierto con toda certidumbre, es que está 
presente con toda certidumbre, con toda seguridad, es que es un presente, 
no un futuro... La certidumbre, la seguridad tiende, pues, a hacer un 
presente del futuro —. un más acá del más allá, porque todo futuro, el 
futuro pura y simplemente, es una forma de más allá. No seguirá ex¬ 
trañando que fuera a medida que, con la fe cristiana, iba dejando de ser 
viva la fe en la Providencia, como ha venido desarrollándose la institu¬ 
ción del “seguro” — la fe en el progreso, el hacer del futuro un más acá, 
el moderno inmanentismo. Pero pasemos de la previsión intermedia en¬ 
tre la científica y la vulgar, la vulgar previsión en sentido amplio, a esta 
última, que es más significativa aún que aquélla. 

En un momento anterior de esta misma lección hubimos de ocu- 
parnos con la previsibilidad comparada de esta vida y de la otra. Pero 
la previsión de la otra vida y de ésta no es una simple posibilidad de esta 
vida misma; el prever la una o la otra es algo que estamos haciendo siem¬ 
pre, tan sólo en formas más o menos expresas o conscientes. El cristiano 
que vive en la presencia de Dios y de la muerte como límite entre las 
vidas, está previendo siempre la otra en forma superlativamente cons¬ 
ciente y expresa. Y él y el moderno indiferente en materia de religión, 
el moderno inmanentista, si éste no está previendo la otra vida salvo en 
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las ocasiones, en las situaciones extremas en que se remueven en él las 
reliquias de la fe religiosa, están ambos previendo siempre el futuro de 
esta vida, aunque sea con intenciones tan divergentes como la de preverla 
en relación a la otra y la de preverla por sí sola. El uno y el otro, todos 
los seres humanos estamos previendo siempre, si no lo que será de nos¬ 
otros dentro de años, lo que podremos hacer dentro de meses o semanas, 
lo que haremos mañana, lo que vamos a hacer dentro de una hora, de 
un momento. Y si recordamos la relación entre vida y mundo, recordada 
ya en anterior momento de esta lección, no nos extrañará el pensar que 
en este efectivo y vulgar estar previendo siempre el futuro de esta vida 
se halle fundada la presciencia, en el sentido propuesto, del mundo y 
de la vida, y la previsión vulgar, no sólo de la vida, sino del mundo, como, 
por ejemplo, los cotidianos pronósticos sobre el tiempo atmosférico. Y 
este efectivo estar previendo siempre el futuro de esta vida, tampoco 
es algo pegadizo, accidental a esta vida. Esta vida no tiene, en cada ins¬ 
tante presente, sentido, no es posible, sino como previsión más o menos 
expresa y consciente de su futuro más cercano o más lejano, porque esta 
vida no tiene sentido, no es posible, sino como un vivirla “hacia adelan¬ 
te”, con expresión de mi maestro Ortega. El efectivo estar previendo 
siempre el futuro de esta vida resulta, así, algo esencial a esta vida misma, 
algo constitutivo de ella. Pero he dicho que todo futuro, que el futuro 
pura y simplemente, es una forma de más allá. Lo futuro es, en efecto, 
el más allá de lo presente; el futuro, el más allá de el presente. Mas como, 
según apunté en momento anterior también de esta lección, el tiempo 
salta el límite entre esta vida y la otra; como el futuro abarca el futuro de 
esta vida y la otra vida, “la vida futura”, el más allá del futuro resulta 
doble: el de la vida futura más allá de la muerte y el del futuro de esta 
vida más acá de la muerte. Este más allá del presente es un más acá 
de la muerte; el más allá de la muerte es más allá del presente y más allá de 
la muerte. Mientras, pues, el primero es un más allá dentro del más 
acá, el segundo es un más allá en segunda potencia. Podrá por ello ser 
el verdadero más allá, pero el futuro de esta vida no deja de ser también 
un verdadero más allá. Y nada quizá lo muestre mejor que la reducción, 
la limitación, creciente, progresiva, del más allá, que se antoja la ley de la 
evolución histórica de la fe cristiana al moderno inmanentismo. Para 
el cristiano de fe viva, el más allá se extiende hasta la otra vida ■— que 
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durará por los siglos de los siglos. Para el moderno inmanentista, salvo 
en las ocasiones o situaciones en que se remueven las reliquias de la fe 
cristiana, el más allá ya no se extiende sino hasta — la muerte dé la Hu¬ 
manidad, o simplemente la propia muerte, como máximo. Como máximo, 
porque puede extenderse, porque se extiende de hecho menos todavía. 
La fe cristiana dejó de ser tan generalmente viva como en tiempos ante¬ 
riores en los modernos, conmovida por !a seguridad, por la certidumbre, 
por la fe en el progreso. La fe en el progreso ha dejado de ser tan general¬ 
mente viva como en el siglo pasado en nuestros días, conmovida por la 
incertidumbre, por lá inseguridad que han promovido las “catástrofes’' 
en que el siglo pasado se “tornó” en nuestros dias. El moderno indife¬ 
rente en materia de religión que se ha vuelto encima un indiferente y hasta 
un incrédulo decidido en materia de progreso, representa en relación al 
futuro de la Humanidad lo que en relación al futuro de esta su propia 
vida representa el que ve incierto este futuro, el que se siente inseguro 
del mañana, el que ha dejado de esperar y de creer en el mañana, el que 
“vive al día”, expresión que si tiene un sentido económico, también lo 
tiene más que económico. Este es un tipo que se generalizó en los años 
azarosos de la post-guerra primera, mucho más aún durante la segunda 
guerra mundial, y aí que no parecen ofrecer todavía sino pábulo para 

• i * 

seguir alimentándose las perspectivas de esta segunda post-guerra — o 
lo que sea. Anteriormente insinué que lo que empezó por aquietar en el 
más acá fué la mediocridad burguesa. Nada, quizá, pruebe más concluyen¬ 
temente el crecimiento del inmanentismo que este hecho de que guerras 
y postguerras tan extremosas como las de nuestros días hayan generaliza¬ 
do el tipo deí que vive ál día. Ya ni siquiera las ocasiones, las situaciones 
extremas remueven las reliquias del más allá de la fe... En todo caso, 
el tipo del qüe vive al día es un tipo en que la extensión del más allá 


se acerca al mínimo posible. Desde luego, para el que vive al día, para 
el que no cree en el mañana, el más- allá se ha reducido, ha quedado 
limitado aí hoy. Mínimo posible, porque un más allá más reducido, más 
limitado, el más acá absoluto, no podría ser más que — la muerte hoy 
mismo, ahora mismo. El tipo del que no cree en el mañana, del que vive 
al día, es el subtipo superlativo del tipo del que es presa del tedio dé 
vivir, del tipo no ya del desesperado, sino dél desesperanzado — porque 
hay de la desesperación, que ruge, que es activa, aunque impotente, a la 
desesperanza, que calla, que es pasiva, que se abate a la impotencia, un 
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matiz creciente de renuncia, con el mañana, a la vida, a ía vida que es 
esencial, constitutiva previsión, porque es constitutivamente, esencialmente, 
mañana, futuro, más allá. Del tedio de vivir, de la desesperanza, no hay 
más que un paso — al suicidio. La tediosa, la desesperanzada renuncia a 
la vida, es ya un suicidio en vida, que quizá no necesita consumarse ma¬ 
terialmente. El paso del tedio de vivir, de la desesperanza, al suicidio 
en vida o a la consumación material del suicidio es la única reducción 

factible del mínimo más allá posible, al más acá absoluto, al absoluto in- 

• • • 

manentismo. — Entre el cristiano, que desvive esta vida por vivir la otra, 
y el que no cree en el mañana, el que vive al día, el tedioso, él desespe¬ 
ranzado, en inminencia de desvivir esta vida pura y simplemente, ha trans¬ 
currido Ja historia moderna de Occidente — y entre términos homólogos 
quizá la antigua: ya en el “carpe diem ", en el "coge la flor del hoy’', re¬ 
suena el "no cures del mañana". 


El más allá es, ante todo, imaginado. El otro mundo, la otra vida, 
de la fe cristiana, son sin duda, ante todo, imaginados. No importa cuán 


varias puedan ser las imágenes qué se hagan de él 


desde las imáge¬ 


nes más populares, de un infierno de llaiqas y tormentos materiales, de 
un cielo de nubes y deleites apenas menos materiales, de un Padre Eterno 
anciano y barbado, un Jesucristo joven y poco más que imberbe, un Es¬ 
píritu Santo en figura de paloma suspendida entre el Padre y el Hijo, 
hasta aquellas imágenes en que la imaginación cede a los conceptos riguro¬ 
sos, puros, del pensamiento, de la razón — de la cultura intelectual. La 
imaginación se presenta, así, como la primera potencia humana, el imagi¬ 
nar como la primera actividad humana de las que se presenta, a su vez, 
como correlato el más allá. Ahora bien, la cuestión es doble: ¿es la ima¬ 
ginación correlativa del más alfa en momentos más o menos prolonga¬ 
dos y frecuentes, o aunque fuese constantemente, en todo caso sin necesi¬ 
dad de serlo, pudiendo no serlo, o es correlativa del más allá forzosamente, 
por su propia naturaleza, esencialmente? y ¿es el imaginar un más allá 
un representarse un más allá objetivo, independiente de las imágenes 
que se limitarían a representarlo, un más allá real, o es un crear imagina¬ 
tivamente un más allá puramente imaginario, irreal, subjetivo -— o en 
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otros términos, cuál es la índole de la correlación entre el imaginar 
un más allá y el más allá imaginado?... 

La primera cuestión quedará resuelta si podemos concluir que ima¬ 
ginar no puede ser sino imaginar un más allá ... Para ello» lo mejor será 
partir de aquellos casos en que el imaginar no parece ser un imaginar 
ningún más allá. Si resultase que, incluso en estos casos, en realidad se 
imagina también un más allá ... 

He aquí, pues, que pronuncio las palabras “la lección anterior”, y 
en la imaginación de todos nosotros acaba de surgir la imagen más pre¬ 
cisa o más vaga, más viva o más apagada, de esta sala el último día, 
de las personas a cuyo lado estuvieron ustedes o qué ustedes vieron de 
lejos, del aspecto que me ofrecieron ustedes al enfrentarles desde este 
lugar, etc., etc., etc. ¿ Qué más allá estaríamos imaginando al ir imaginando 
todo esto? ¿Un más allá espacial? Pero esta sala y nosotros en ella el 
último día no estábamos más allá de nosotros en esta sala y de ella mis¬ 
ma hoy en el espacio sino en el tiempo... ¿ Un más allá, entonces, 
temporal? Pero esta sala y nosotros en ella el último día estaríamos más 
allá de nosotros en esta sala y ella misma hoy — en el pasado, y no en¬ 
contramos forma alguna de más allá en el pasado que sea propiamente 
una forma de más allá, sino tan sólo una forma de más allá temporal, 
a saber, el más allá en el futuro, el futuro mismo. ¿No experimentan 
ustedes una resistencia, no por poco conscientemente experimentada antes 
de estas palabras mías, menos efectiva ya antes de ellas, una resistencia 
a llamar al pasado un más allá? ¿Es que el pasado no es más bien que 
un más allá el presente, el más acá, que ha pasado — ha pasado, que se 
ha hecho un más acá del más acá, un más acá de segunda potencia? 
... Lo que acabamos de descubrir no es el pasado como más allá, sino 
la irreversibilidad del tiempo... El tiempo va hacia el futuro. No pode¬ 
mos imaginarnos, no podemos ni siquiera concebir su marcha sino como 
yendo hacia el futuro y dejando a la zaga pasado, como cabellera desme¬ 
lenada de corredor o humo de tren que también se desmelena, en suma, 
como irreversible... Y al descubrir así la irreversibilidad del tiempo, 
descubrimos otra cosa, sólo que esta otra cosa no va a hacer sino confir¬ 
marnos en que hay sólo una forma de más allá temporal, el futuro.. * Lla¬ 
mamos más allá, imaginamos como más allá, concebimos como más allá, 
precisa y exclusivamente, la meta perpetuamente renovada, indefinida, 
infinita, hacia la cual se dirige desde nosotros el tiempo: el futuro ... La 
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imaginada lección anterior no parece, pues, un más allá en el pasado, un 
más allá temporal... ¿Se tratará, más bien, de un más allá cognoscitivo? 
Pero esta sala con nosotros en ella el último día nos fue tan conocida 
en sí misma, que nuestro imaginárnosla ahora es un imaginárnosla como 
la conocimos en si misma, lo que no es ni el imaginarnos el otro mundo, 
ni el imaginarnos la otra vida, ni siquiera el imaginarnos el resto futuro 
de esta vida: el otro mundo, la otra vida, el resto futuro de esta vida, 
nunca los conocimos en sí mismos, no podemos conocerlos en si mismos 
mientras no arribemos al otro mundo y la otra vida o no vayamos arri¬ 
bando al resto de ésta... ¿Se tratará, en fin, de un tmás allá entitativo? 
Pero ¿ cómo va a ser la imaginada lección anterior un más allá de suyo, 
en si, si ni siquiera parece ser un más allá en el espacio, hi en el tiempo, 
ni en el orden del conocimiento ? ¿ en qué consistiría el más allá constitu¬ 
tivo de la imaginada lección anterior ? ¿ qué la constituiría en un más allá, 
si no la constituye en tal, ni el espacio, ni el tiempo, ni el desconocimien¬ 
to? ... Parece, en conclusión, que al imaginar la lección anterior, no ima¬ 
ginamos ningún más allá. Que en este caso, y en todos los de la misma 
índole, la imaginación no imagina ningún más allá. Luego la imaginación 
no sería esencialmente imaginadora de más allá... — Pero ¿ habremos 
visto bien? Veamos más, veamos mejor. Hemos venido imaginando la 
lección anterior durante un buen rato. Seguimos imaginándola. Podemos 
seguir imaginándola... ¿Es que hubiéramos podido imaginarla durante 
el buen rato que lo hemos hecho, si a cada instante presente no hubiése¬ 
mos empujado, por decirlo así, el imaginarla hacia — el próximo instante, 
hacia el futuro? ¿Es que podríamos ahora seguir imaginándola, si no 
empujásemos el imaginarla ahora hacia el imaginarla todavía dentro si¬ 
quiera de un instante? Vemos, pues, que el imaginar, aun en el caso de 
imaginar el pasado, es un imaginar hacia el futuro. El imaginar el pasa¬ 
do, en cuanto imaginar el pasado , es esto, imaginar el pasado, pero en 
cuanto imaginar , es imaginar hacia el futuro. Imaginamos el pasado hacia 
el futuro. — Podemos ver más. ¿Es que en este instante podemos prever 
cómo será en el próximo nuestro imaginarnos la lección anterior? Sin 
duda con mucha probabilidad, por la cercanía del próximo instante al 
presente. Pero ¿podemos prever con la misma probabilidad cómo sería 
nuestro imaginar la lección anterior dentro de unos días, si a lo peor 
esos días andamos aquejados de fatiga o enfermedad que debilite nues¬ 
tra imaginación, o presas de una exaltación capaz de avivar, pero también 
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falsear, todas nuestras imaginaciones? Dentro de unos días ¿se imagina¬ 
rán ustedes la lección anterior como mejor o como peor de como se la 
imaginan hoy? Y cuando el largo tiempo les haya hecho olvidarse larga¬ 
mente dé estas lecciones, si por caso un día se las imaginan, ¿pueden 
.ahora prever cómo se las imaginarán? .. .Vemos, pues, que no sólo nos 
imaginamos el pasado hacia el futuro, sino que nuestro imaginarnos el 
pasado es tan imprevisible como cualquier futuro de esta nuestra vida 


que nuestro imaginarnos el pasado forma parte de esta nuestra vida— que 
va hacia el futuro —como otra parte cualquiera de esta nuestra vida— o, 
en definitiva, que nuestro imaginamos el pasado implica, es un más allá 
temporal tanto cuanto pueda serlo esta nuestra vida en general. Y por 

ser tal más allá temporal, es el mismo más allá sui generis en el orden 

. • 

del conocimiento que toda esta nuestra vida, es el mismo más allá cons¬ 
titutivo, entitativo, que toda esta nuestra vida... Es decir, que nuestro 
imaginamos el pasado no es simplemente un imaginarnos un más allá 
ajéno a nosotros, objetivo, real, sino que acarrea, que entraña, que es 
m\ más allá en los sentidos temporal, cognoscitivo, entitativo... El casó 
examinado ha sido de imaginación del pasado, de “imaginación reproduc¬ 
tora”, de “recuerdo”. Fácil es ver que cualquier caso de “imaginación 
creadora”, el imaginarse una montaña de oro o una quimera; fácil es ver 
que cualquier acto de imaginación es un más allá en todos los mismos 
sentidos que el caso examinado — pero dejo a ustedes el comprobarlo, 
entregándose, si les atrae, a estos juegos de imaginación. El imaginar 
puede no ser un imaginar un más alta ajeno a nosotros, objetivo, real, 
como el otro mundo; pero no puede no ser un imaginar prolongándose ha¬ 
cia el futuro, y que al prolongarse así, acarrea, entraña, es el mismo más 
allá temporal —futuro—> cognoscitivo —imprevisible—, constitutivo 
titativo— que esta nuestra vida en general. Y a la inversa, al andar siem¬ 
pre previendo algo, siquiera lo que haremos mañana o vamos a hacer 
dentro de un momento, la primera forma bajo la cual prevemos es la ima¬ 
ginativa. El constante prever de esta nuestra vida es ante todo un imaginar; 
el. imaginar es previsible e imprevisible con arreglo a la misma ley de la 
distancia del futuro al presente que —cuanto prevemos, es decir, ante 
todo, imaginamos... Imaginar, ver con la imaginación, es pre-ver, si no 
siempre en el sentido cognoscitivo de ver con anticipación un más allá 
ajeno o no a nosotros, real o puramente imaginario, pero objetivo en el 
sentido de ser objeto de este imaginar, si siempre en el sentido subjetiva- 
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mente entitatívo de ser un ver hacia el futuro ... 


Mas, al quedar resuelta 


la primera cuestión ¿no habrá quedado resuelta la segunda? Era; ¿cuál 
es la índole de la correlación entre el imaginar un más allá y el más allá 
imaginado? ¿es el imaginar un más allá un representarse un más allá ob¬ 
jetivo, independiente de las imágenes que se limitarían a representarlo, 
un más allá real, o es un crear imaginativamente un más allá puramente 
imaginario, irreal, subjetivo? Ahora podemos ver inmediatamente que 
todo más allá imaginado, fuese real o sea puramente imaginario, en cuanto 
imaginado es un verdadero más allá, temporal, cognoscitivo, entitativo, 


o esto, un más allá constitutivo de esta nuestra vida, subjetivo 


pero la 


cuestión se vuelve ésta: ¿hasta qué punto el más allá subjetivo, consti¬ 
tutivo, que es, no sólo todo imaginado más allá, sino todo imaginar, será 
un más allá puramente subjetivo, imaginario, irreal, o podrá ser, o ten¬ 
dría que ser, un algún caso al menos, objetivo, real, independiente de las 
imágenes que — no se limitarían a representarlo? ... 

Al principio hube de referirme a aquellas imágenes en que la imagi¬ 
nación cede a los conceptos rigurosos, puros, del pensamiento, de la ra¬ 
zón ... Es que la segunda actividad humana correlato de la cual es el más 
allá, es el pensamiento, o la inteligencia, o la razón — cabe que le demos 
cualquiera de estos nombres, si precisamos bien cuál sea ella: la actividad 
de concebir, a diferencia de la de imaginar . Se imaginan muy propiamente 
las llamas del Infierno o el rostro barbado del Padre Eterno; no se ima¬ 
gina, ni cabe sino muy impropiamente, quedando a mucha distancia las 


imágenes de lo imaginado, unos tormentos o un Dios eternos o infinitos; 
propiamente, sólo se los concibe. Pues bien, los conceptos, que ya no imá¬ 
genes del más allá, por inmersos, por embebidos que no puedan menos 
de ir en imágenes, los conceptos del más allá, los encontramos en la lec¬ 
ción anterior en las formas filosóficas de los más alias de las fes religiosas 

4 • 

y en las formas filosóficas del más allá que encontramos también en la 
relación más apretada con aquellas otras. Ahora podemos ver inmedia¬ 
tamente, asimismo, que la cuestión del pensamiento, inteligencia o razón 
y su solución parecen perfectamente paralelas a la cuestión de la imagina¬ 
ción y su solución. ¿Es el pensamiento, inteligencia o razón correlativo 

del más allá en momentos más o menos prolongados y frecuentes, o aun¬ 
que fuese constantemente, en todo caso sin necesidad de serlo, pudiendo 
no serlo, o es correlativo del más allá forzosamente, por su propia natu¬ 
raleza, esencialmente? ¿Es el concebir un más allá un concebir un más 
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allá objetivo, independiente de los conceptos, que se limitarían a conce¬ 
birlo, a “representarlo” conceptualmente, es un más allá real, o es un crear 
conceptualmente un más allá puramente concebido o conceptual, irreal, 
subjetivo — o cuál es la índole de la correlación entre el concebir un más 
allá y el más allá concebido? Esto, por lo que dice a la cuestión. Por lo 
que dice a la solución, podemos ver inmediatamente, repito, que todo con¬ 
cebir es un concebir hacia el futuro, es un hacerse ideas preconcebidas, 
si no siempre .en el sentido cognoscitivo de idear con anticipación un más 
allá ajeno o no; a nosotros, real o puramente concebido o ideado, pero 
objetivo en el sentido de ser objeto de este concebir o idear, sí siempre 
en el sentido subjetivamente entitativo de ser un concebir o un idear ha¬ 
cia el futuro*,. Y podemos ver que la cuestión se vuelve ésta: ¿hasta 
qué punto el más allá subjetivo, constitutivo, que es, no sólo todo con¬ 
cebir un más allá, sino todo concebir, será un más allá puramente subje¬ 
tivo, concebido o conceptual, irreal, o podrá ser, o tendría que ser, en 
algún casó al menos, objetivo, real, independiente de los conceptos que 
no se limitarían a concebirlo ?... Por lo demás, andamos concibiendo y 
previendo conceptualmente tan constantemente como andamos imaginando 
y previendo imaginativamente, ya que no andemos constantemente ni ha¬ 


ciendo ciencia ni ejercitando la 
ciencia ni la 


“presciencia” 


si es cierto que, si ni la 


“presciencia” son esenciales al hombre, como probarían los 
numerosos humanos ignorantes de toda ciencia e incapaces de toda “pres¬ 
ciencia”, en cambio el pensamiento, inteligencia o razón es esencial a 
todo animal racional... Pero este perfecto paralelismo parece dejar de 
serlo en un punto — lo que basta, como ustedes saben, para que desapa¬ 
rezca del todo todo paralelismo. Dije hace unos momentos que no se 

imagina, ni cabe propiamente, unos tormentos o un Dios eternos o infi¬ 
nitos; que, propiamente, sólo se los concibe. Hay, pues, por lo menos 
una forma de más allá, el más allá entitativo del Dios infinitamente más 
allá de todo 


más acá de su infinitud, el más allá entitativo del Dios 
infinito, que parece privativo del concebir, del pensamiento, inteligencia 
o razón. ¿No complicará esto nuestras cuestiones?... ¿Hasta qué punto 

pueda ser singularmente este más allá infinito un más allá puramente 

► 

subjetivo, concebido o conceptual, irreal, o — tenga que ser objetivo, real, 
independiente del concepto que no se limitaría a concebirlo?... 

Mas ¿serán el imaginar y el concebir las únicas actividades; la ima¬ 
ginación y el pensamiento, inteligencia o razón las únicas potencias, de 
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las cuales sea correlato el más allá? — Existen nuestras actividades senti¬ 
mentales, existen nuestros sentimientos. Existe nuestra capacidad senti¬ 
mental, nuestra potencia afectiva, nuestra emotividad, ¿ No serán nuestras 
emociones actividades, funciones de que sea correlato algún más allá? ¿No 
será nuestra emotividad potencia de más allá?... ¿No se les vienen al 
punto a la mente ciertas emociones, ciertos sentimientos pecufiarmeníe 
relacionados con el futuro, dirigidos hacia el futuro — como la esperanza 
y el temor? La esperanza y el temor son sentimientos que no tienen sen¬ 
tido, que no son ni siquiera posibles, sino como esperanza p: r : temor de 
algo, bueno o malo, respectivamente, pero futuro. Lo que es;objeto de es¬ 
peranza es algo estimado como bien que ha de venir a hacerse presente 
en una relación con el que siente la esperanza en definitiva de posesión 
gozosa, en el sentido del goce o del gozo, de lo que es objeto de esperan¬ 
za, por parte del que sentía la esperanza, aunque sólo sea posesión bajo 
la forma de presenciarlo ... — y aunque al hacerse presente se haga pre¬ 
sente como un mal, la esperanza acabe en decepción y la posesión, el 
simple presenciarlo, se rechace: en todo caso, al hacerse presente, ya no 
se sigue, ya no se puede seguir sintiendo esperanza, sino tan sólo goce o 


gozo o decepción. Igualmente, lo temido es algo estimado como mal que 
ha de venir a hacerse presente en una relación con el que teme en defini¬ 
tiva de posesión penosa del que temía por parte de lo temido, aunque sólo 
sea posesión bajo la forma de hacérsele presente ... — y aunque al hacerse 
presente se haga presente como un bien, el temor acabe en decepción a la 
inversa y el ser poseído por el mal, no simplemente el presenciarlo, se 
acepte 

presente el mal, ya no se sigue, ya no se puede seguir temiendo, sino tan 
sólo penando, padeciendo —o sintiendo decepción a la inversa— a menos 
que se siga temiendo la prolongación del mal en el futuro, como se puede 
seguir sintiendo esperanza de que se prolongue el bien poseído, presente. 


(“no hay mal que por bien no venga ) : en todo caso, al hacerse 


Y cuando se siente esperanza o temor en relación con el pasado, ello sólo 
es posible en el sentido de sentir esperanza o temor por la vuelta de algo, 
bueno o malo, en el futuro. Por otra parte, la esperanza y el temor se 
implican mutuamente: lo que la esperanza y el temor tienen de inseguros, 
por su relación con el futuro, se manifiesta en la esperanza como temor de 
no llegar a poseer el bien; en el temor, como esperanza de que el mal no 
acabe por hacer presa en nosotros. — Pero la esperanza y el temor, además 
de su esencial y general relación con el futuro, tienen una peculiar relación 


f 
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con el más allá: la otra vida es objeto, en cuanto posible salvación, de una 

esperanza, en cuanto posible condenación, de un temor que afectan a la 
raíz misma de la vida, del ser humano, lo que da a ambos sentimientos una 
excepcional radicalidad y significación entre todos los surgentes de la hu- 
mana emotividad. La esperanza parece ciertamente bien situada en el centro 
entre la fe y la caridad, en esta relación, con el más allá, de las tres vir¬ 
tudes teologales. El más allá de la fe es ante todo de ésta, de la fe. Pero 
el otro mundo y la otra vida de la fe no son algo en que simplemente se 
cree. Si fuesen algo en que simplemente se creyera, podrían sernos tan in¬ 
diferentes, tan ajenos como: otras muchas cosas en que nos limitamos a 
creer. La fe cristiana necesita completar la simple creencia con algo más. 
Fácilmente puede hacerlo, o en todo caso lo hace, justo porque el otro 
mundo y la otra vida no nos son indiferentes, al no sernos ajenos, ya que 
la otra vida será esta nuestra misma vida prolongada más allá de la muerte, 
y el otro mundo el mundo de esta nuestra vida prolongada. Al haber de 
llegar a ser así nuestra vida, la otra vida puede ser objeto de esperanza «■— 
y de temor, y lo es efectivamente. La caridad une a todos los llamados a 
gozar la otra vida en el otro mundo en comunión del sentimiento constitu¬ 
tivo del núcleo esencial de esa vida y de su goce y gozo: el amor de Dios, 
donde el-“de” tiene el doble sentido del amor dirigido a Dios y el amor 
dimanante de El; la caridad entraña, pues, aquel esencial y supremo Bien 
por el que la otra vida puede ser buena, y en cuanto tal objeto de esperan¬ 
za, y por lo mismo la caridad subsistirá cuando, en posesión de la biena¬ 
venturanza, la esperanza dejará de tener sentido, dejará de ser — como 
también la fe. El más allá de la simple creencia puede no hacerse presente , 
en el sentido de sernos ajeno. El más allá de la caridad no puede hacerse 
presente, en la medida en que la caridad existe ya al presente. El más allá 
de la esperanza es el destinado esencialmente a hacerse presente . La simple 
creencia no nos pone necesariamente en relación con el más allá como 
nuestro , puesto que el más allá de la simple creencia puede sernos ajeno. 
La caridad no nos pone en relación con el más allá en cuanto más allá , 
puesto que subsistirá cuando el más allá deje de ser más allá. Unicamente 
la esperanza •—-y el temor— nos pone en relación con el más allá en cuanto 
más allá y en cnanto nuestro , Sí resultase, encima, que el más allá sólo 

sería más allá en cuanto nuestro; si resultasen una misma cosa el “más allá^ 

• • 

y el “más allá nuestro", sólo confirmada resultaría la conclusión de que es 
la esperanza —y el temor— lo que tiende esencialmente nuestra relación 
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con el más allá. La otra vida y el otro mundo ele la fe son, sobre todo, o 
más bien, bajo todo, la otra vida y el otro mundo de la esperanza y del 
temor. Por lo demás, la esperanza de la salvación y el temor de la condena¬ 
ción corroboran la relación mutua entre la esperanza y el temor. Mas no 
sólo la otra vida es objeto de esperanza y de temor. Lo es asimismo el 
resto futuro de esta vida, en cuanto posiblemente buena o mala y en cuanto 
el irle a uno bien o mal en la vida es algo radical, cielo o infierno apenas 
más anticipados que metafóricos. En la lección anterior vimos cómo las re¬ 
liquias de la fe se removían en las ocasiones o situaciones extremas del irle 
á uno bien o mal. ¡ Con razón 1 si lo que tiende nuestra relación con el 
más allá y aquello de que esta vida es objeto en cuanto puede irle bien o 
mal a uno en ella son la esperanza y el temor... En la misma lección 
vimos también cómo el más allá se angostaba en el desesperanzado hasta 
el más acá absoluto del dejar de ser. Es que esta vida, mientras es, es ra¬ 
dical esperanza y temor en su relación mutua, y la desesperanza no es 
tanto lo contrario de la esperanza, cuanto lo contrario de la dialéctica de 
la esperanza y el temor del ser en que el temor se consuma y consume en la 
desesperanza y el dejar de ser... Por último, esperanza y temor implican 
una previsión y una espera . Una previsión, un ver venir lo que es objeto de 
esperanza o lo temido, con una probabilidad en proporción a la cual aumen¬ 
ta o disminuye la intensidad, la autenticidad de la esperanza o del temor, 
pero er ningún caso con certidumbre o seguridad absoluta: algo bueno o 
malo absolutamente cierto o seguro no seria, no podría ser objeto de espe¬ 
ranza ni de temor, propiamente, si, por una parte, el objeto de la esperan¬ 
za o del temor es por esencia futuro y, por otra parte, todo futuro es por 
esencia, también, incierto, inseguro. Esta previsión implicada por la espe¬ 
ranza y el temor ha de ser más imaginativa que conceptual; aun suponien¬ 
do que fuera posible concebir sin imaginar, algo previsto tan sólo concep^ 
tualmente parece que no tendría consistencia, fuerza bastante para promo¬ 
ver sentimientos: parece que sólo podría ser objeto de un apático cálculo 
de probabilidades. En cuanto a la espera, empecemos por reparar en que no 
es lo mismo la espera que la esperanza, lo esperado que lo que es objeto 
de esperanza — y para designar lo cual no existe un nombre en nuestra 
lengua, que yo sepa, pues “esperanzado” no es lo que es objeto de esperan¬ 
za, sino que está el que tiene esperanza del objeto. La mejor prueba, si hace 
•» 

falta alguna, de que no es lo mismo la espera que la esperanza, lo espe¬ 
rado que lo que es objeto de esperanza, es quizá el hecho de que se espera 
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igualmente que lo que es objeto de esperanza lo temido, o el hecho de la 
implicación de la espera así como por la esperanza por el temor, sin que 
esta espera implicada por el temor sea la esperanza en la relación con él que 
encontramos anteriormente, La esperanza y el temor superponen a la es¬ 
pera sus respectivas modalidades emotivas, pero ambos consisten en esperar 
con la modalidad respectiva. La previsión y la espera así implicadas por la 
esperanza y el temor están a su vez vinculadas entre sí por la relación que 
una y otra tienen con el futuro. El esperar es la forma especial que en la 
esperanza y el temor adopta el ir hacia el futuro que encontramos ya eñ 
todo imaginar y todo concebir. También todo sentir esperanza y todo : te¬ 
mer va hacia el futuro — y en los mismos términos es también un más 
allá. Pero no sólo todo sentir esperanza y todo temer. Quizá todo sentir, 
toda la emotividad humana entrañe esperanza y temor, con su previsión 
y su espera; quizá la esperanza y el temor sean los sentimientos a la vez 
cardinales y radicales, si entre la esperanza y el temor fluctúa en lo hondo 
de su procelosidad esta vida entera... En todo caso, en el mismo sentido 
en que todo imaginar, todo ver en o con la imaginación, era un pre-ver, y 
todo concebir un hacerse ideas pre-concebidas, es todo sentimiento un pre¬ 
sentimiento, todo sentir un pre-sentir, no sólo en el sentido de ser un 
presentimiento de un más allá, sino en el sentido de ser , como presentir, 
un más allá: como todo imaginar algo pasado, y todo sentir esperanza o 
temor de que algo pasado vuelva, incluso todo sentimiento, toda emoción 
retrospectiva, en suma, todo sentir, toda la emotividad humana, según 
muestran acaso especialmente las “pasiones”, a las que es esencial la pro¬ 
longación y el ensanchamiento y ahondamiento en el tiempo, con el tiempo, 
es decir, en o con el tiempo futuro — todo sentir, toda la emotividad huma¬ 
na es un e-moverse, si me autorizan ustedes la expresión, hacia el futuro, 
es un más allá, una vez aún. Y se replantea la misma cuestión final: ¿hasta 
qué punto el más allá que es todo sentir esperanza y todo temer no pudiera 
menos de ser, en algún caso, un sentir esperanza y temor de un más allá 
real ? ¿ hasta qué punto el más allá que es todo sentir no pudiera menos de 
ser un presentir un más allá real ? ... 

¿ Habremos agotado con el imaginar, el concebir y el sentir las funcio¬ 
nes ; con la imaginación, el pensamiento, inteligencia o razón y la emotivi¬ 
dad las potencias de más allá? — Existen los impulsos, las inclinaciones, las 
tendencias y querencias, las voliciones — la “actividad”, por excelencia, la 
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"motividad" humana» Ahora bien, no hay “mociones" peculiarmente rela¬ 
cionadas con el futuro, dirigidas hacia el futuro — porque todo impulso, 
toda inclinación, toda tendencia y querencia, toda volición está esencialmen- 

dirigida hacia el futuro; toda la motividad humana está esencialmente re- 

% 

lacionada con el futuro. Hay más. Lo que hace del imaginar, del concebir, 
del sentir “actividades", es la “actividad" por excelencia, la motividad lo 
que dirige hacia el futuro el imaginar, el concebir, el sentir, lo que hace de 
todo imaginar, concebir, sentir, un prever, un hacerse ideas preconcebidas, 
un presentir, un más allá, es la dirección hacia el futuro de la motividad 
humana, es el ser esta vida un esencial y radical hacer previo, un esencial 
y radical pre-movimiento, un esencial y radical más allá. Así lo insinuaba 
últimamente la espera implicada en la esperanza y el temor y con éstos qui¬ 
zá en toda la emotividad humana: la espera era lo que bajo la modalidad 
emotiva de la esperanza y el temor había de peculiarmente “motivo ”. .. 

Pero ... Había un imaginarse un más allá de esta vida, un concebir un más 

• , 

allá de esta vida, un sentir esperanza o temor de un más allá de esta vida, y 
no sólo un ser todo imaginar, todo concebir, todo sentir un más allá en esta 

vida: ¿ habrá un hacer , o hacerse , un más allá de esta vida, y no sólo un 

/ • 

ser todo hacer un más allá en esta vida?... El ser todo hacer un más allá 


en esta vida ¿equivaldrá a que todo hacer haga un más allá de esta vida? ... 

Al llegar aquí, parece que hemos verdaderamente agotado todas las 
funciones y potencias de más allá. Es cierto que la vida psíquica abarca, 
además de la imaginación y la memoria, del pensamiento, de la emotividad 
y motividad, la percepción, pero ésta se halla tan esencialmente vertida so¬ 
bre lo presente, vinculada al presente, que parecería no poder tener relación 
alguna con el más allá — si no cayésemos al punto en la cuenta de que 
todo percibir no es menos un percibir hacia al futuro, que todo imaginar, 
concebir, sentir, que todo hacer. Sin embargo, no conviene que nos conten¬ 
temos con este extender, ya un tanto maquinal, los resultados anteriores a 
este caso de la percepción, sino que detengamos la atención en lo que no 
deja de ofrecer de peculiar. La percepción se integra de sensaciones mol¬ 
deadas, interpretadas por imágenes y conceptos; sensaciones, imágenes y 
conceptos impregnados de emotividad, promovidos y movidos por la mo¬ 
tividad. Sí practicamos un corte transversal en la corriente, en el movimien¬ 
to de la vida, un corte que nos presente la estructura de la vida en el ins¬ 
tante presente , veremos a la vida vertida perceptivamente sobre lo presente 
en este instante, vinculada perceptivamente con este instante, pero la estruc- 
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tura toda, presente será dinámica, se integrará de ingredientes —imágenes, 
conceptos, emociones, mociones, las sensaciones mismas— en los que se 
reconocerá esencial su movilidad, su motividad en el tiempo, hacia el futu¬ 
ro. El instante presente mismo se presentará como instante , es decir, como 
algo que insta, que urge a moverse hacia el futuro. Y así, si la percepción 
empieza por parecer el estado de la relación por excelencia con el más acá, 
con lo presente en el espacio, en el doble sentido de presente en él en el 
instante presente y de conocido en sí mismo, acaba por parecer, no sólo 
un más allá en esta vida, en el mismo sentido que todo imaginar, concebir, 
sentir, hacer, o sea, una pre-percepción en el mismo sentido que todo ima¬ 
ginar un pre-ver, todo concebir un hacerse ideas pre-concebidas, todo sentir 
un pre-sentir y todo hacer o moverse un hacer previo o un pre-movimiento, 
sino en la misma relación que todo esto con un más allá de esta vida: ¿no 
será porque esta vida toda bien pudiera ser un más allá imaginador, con¬ 
cebido^ sentidor y hacedor de un más allá de ella, por lo que a cada pre¬ 
sente instante percibimos este mundo, en que vivimos esta vida, como una 
pantalla tras de la cual está oculto el otro, en que viviremos la otra vida?. . > 
Esta vida entera ha acabado, en conclusión, por presentársenos como 
un más alia perceptor, imaginador, concebidor, sentidor, hacedor, vividor 
de un más allá de ella. No hay simples funciones y potencias, aunque rela¬ 
cionadas, distintas y aisladas, de más allá: esta vida entera es constituti¬ 
vamente, entitativamente, función y potencia de más allá en todas las formas 
del más allá ... 


3 

Algunos seres humanos, los cristianos, imaginan y conciben otro mun¬ 
do y otra vida; los esperan, por un lado, y los temen, por otro; obran 
para ganar lo que es objeto de esta su esperanza, para evitar lo temido 
en este caso; perciben sobre el fondo del otro mundo latente, dentro det 
horizonte, cada vez más cercano, de la otra vida. Otros seres humanos, los 
modernos indiferentes en materia de religión, o sólo imaginan, conciben y 
perciben así en el grado en que un cristianismo anterior ha dejado reli¬ 
quias en ellos, o conciben resueltamente que no hay otro mundo ni otra 
vida, y no se los imaginan, ni perciben sobre su fondo, o dentro de su hori¬ 
zonte, pero tanto en un caso como en otro sienten y obran en consecuencia, 
a saber, con la indiferencia que da nombre a todos ellos. Mas unos y otros 
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imaginamos y concebimos, sentimos y obramos, y percibirnos, hacia más 
allá del presente instante... Y unos y otros nos hacemos, o podemos ha¬ 
cernos, estas preguntas: ¿ Son el otro mundo y la otra vida imaginados y 
concebidos, esperados y temidos por los primeros, reales , como éstos los 
imaginan y conciben, o puramente imaginados o concebidos , como los con¬ 
ciben los últimos mentados de los segundos? Si son reales, ¿por qué se ha 
dejado de creer en ellos?... ¿cómo han sido posibles los modernos indife¬ 
rentes en materia de religión? Si son puramente imaginados o concebidos, 
¿ cómo fueron posibles los creyentes en ellos ? ... ¿ por qué la imaginación 
y el pensamiento imaginan o conciben algo puramente imaginado o conce¬ 
bido? ¿Hay alguna relación entre el imaginar y concebir, sentir y obrar, 
y percibir, hacia el más allá del presente instante y, por una parte, el ima¬ 
ginar y concebir, esperar y temer el más allá del otro mundo y la otra vida, 
y obrar en consecuencia; por otra parte, el ser indiferente en este punto ? ... 

9 

Reparemos, ante todo, en el sentido de estas preguntas mismas. Son 
preguntas que piden una respuesta de certidumbre raciona /, esto es, del 
tipo de la certidumbre que tenemos, para decirlo vulgarmente, de que dos 
y dos son cuatro; de la certidumbre que tenemos de que el todo es mayor 
que la parte, de que dos cosas iguales a una tercera son iguales entre si, etc. 
Ahora bien, esta certidumbre es la única, al par, que conozcamos o de que 
seamos capaces y que sea verdadera, auténtica, literal certidumbre, a saber, 
certidumbre sin atenuaciones ni reservas, certidumbre sin ambages, certi¬ 
dumbre sin ni siquiera la posibilidad de la incertidumbre. Muchos de uste¬ 
des habrán empezado a decirse que no; que la certidumbre de la fe viva 
es tan firme, por lo menos, como la certidumbre racional: sin la menor 
vacilación, sin la posibilidad, siquiera, de la vacilación. Lo niego redon¬ 
damente. Por dos razones. Primera. La tentación puede llegar a hacer 
dudar de todos y cada uno de los artículos de la fe. La tentación significa 
la posibilidad efectiva de la vacilación, de la incertidumbre en materia de 
fe, dentro del orden de la fe. Pero dentro del orden de la certidumbre 
racional no hay tentación que valga. Ya puede venir, no un pobre diablo 
cualquiera — el más inteligente de todos los diablos, el mismísimo Lucifer 
en persona, con su inteligencia ‘'luciferina”, a tentarnos con la idea de 
que en el Infierno hay dos parejas de diablos qué son cinco demonios o 
de que el asiento del trono del Señor Satanás es mayor que el trono entero. 
A pesar del atractivo de tan insólitos números de barraca de feria, renun¬ 
ciaremos inconmoviblemente a entrar, simplemente por ellos, en la infernal. 
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Vamos, que si todas las tentaciones con que todos los demonios del In¬ 
fierno pudieran tentarnos fueran tales, estaríamos de ir al Cielo tan ciertos 
como de que dos y dos son cuatro. — Algunos de ustedes estarán recordan¬ 
do cierto “espíritu maligno”. Permítanme ustedes hacerles una pequeña ex¬ 
plicación a los demás, Parece un cuento, un cuento de antaño, como todos 
los cuentos. Una vez, hace muchos años, muchos años, en los tiempos en 
que los hombres llevaban grandes chambergos y las mujeres mayores hal¬ 
das, y hombres y mujeres hablaban de las cosas del corazón con la cabeza, 
y de las cosas de la cabeza con la razón, en todos los demás tiempos igno¬ 
rante e ignorada del corazón — entonces había un gentilhombre con caria 
de mal genio, y genio efectivamente malo, pero también grande, muy 
grande. Bueno; pues, este gentilhombre andaba enamorado, el pobre, de 
Dama Verdad, y para conquistarla —van a encontrar ustedes raro el pro¬ 
cedimiento, el método, pero es que también era rara, incluso entonces, 
la dama— para conquistarla, supuso que cuando él pensaba que dos y 
dos son cuatro, que el todo es mayor que la parte, etc., podía estar engaña¬ 
do por un espíritu maligno, el ogro de este cuento — sabido es que no 
hay buen cuento, si no sale en él un ogro... Pero el gentilhombre sólo 
pudo suponer que podía —posibilidad supuesta completamente distinta de 
la posibilidad efectiva de la tentación—. La fe no es, pues, tan cierta co¬ 
mo la certidumbre racional. Puede ser tan firme , pero nunca tan cierta. 
En la fe, la voluntad asiente, a pesar de que la razón no ve. En la certi¬ 
dumbre racional, la razón ve de tal suerte, que casi se podría decir que 
la voluntad le tiene en el más perfecto de los sin cuidados. Por eso en la 
fe, que cree a ojos cerrados , hay un obsequio, meritorio, de la voluntad, 
que no hay en el no caber otra cosa que rendirse a la evidencia de la 
razón. — Y nueva prueba de lo que vengo diciendo, es la segunda prue¬ 
ba de las prometidas. Si la fe fuese capaz de la misma certidumbre que 
la razón, jamás se les habría ocurrido ‘a filósofos y teólogos esforzarse 
por articular pruebas de la existencia de Dios y la inmortalidad del alma, 
si no de otros artículos de la fe. Los llamados “preámbulos de la fe”, 
preámbulos racionales, son el anverso cuyo reverso es la posibilidad de 
la tentación, de la incertidumbre racional en materia de fe. Mas en mate¬ 
ria de auténtica certidumbre racional todo es haz sin envés. — Y las pruebas 
anteriores han probado, no sólo que la certidumbre de la fe no es equi¬ 
parable a la racional, sino, a la vez, que la certidumbre racional es ab¬ 
solutamente indubitable, que era el opuesto extremo por donde podría 
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del Señor del Perrón, más conocido por el nombre de 


venir la duda 
Descartes. 

• / 

Si todos los seres humanos hubiésemos estado siempre racionalmente 
ciertos de que hay otra vida en otro mundo, no hubiera podido haber 
nunca, no ya incrédulos, pero ni indiferentes en materia de religión. No 
hubiera habido nunca ni siquiera creyentes en la otra vida y el otro 
mundo, pues sería hablar muy impropiamente llamarnos “creyentes" en 
que dos y dos son cuatro, etc. Si sólo a partir de un determinado momen¬ 
to hubiese algún ser humano descubierto la prueba racionalmente cierta 
de la existencia de la otra vida en el otro mundo, su comunicación hubie¬ 
se ido dejando tan efectivamente convencidos a los demás como deja la 
comunicación de las verdades matemáticas. Un ignorante aprende la de¬ 
mostración del teorema de Pitágoras, y no puede rehusar su asentimiento 
a la conclusión, por muy antipático que pudiera serle el propio Pitágoras, 
Pero un incrédulo lee, y relee, y medita las pruebas filosóficas de la 
existencia de Dios, y en casos no se convence, ni aun queriendo creer ... 
En fin, si a partir de un momento futuro acaeciese lo que no ha acaecido 
hasta ahora, a partir de ese momento no habrá sino racionalmente ciertos 
de la existencia de otra vida en otro mundo. O a la inversa. Si todos los 
seres humanos hubiésemos estado siempre racionalmente ciertos de que 
no hay otra vida en otro mundo, no hubiera podido haber nunca creyen¬ 
tes en ellos. Si sólo a partir de un determinado momento hubiese algún 
ser humano descubierto la prueba racionalmente cierta de la inexistencia 
de otra vida y otro mundo, su comunicación hubiese ido dejando a los 
demás "catalépticamente” convictos de la inexistencia de los mismos; “ca- 
talépticamente”, como decían los estoicos, con término bien expresivo para 
designar el efecto, que hoy diríamos más bien de “ nocaut” y del puño de 
la evidencia sobre la mandíbula del asentimiento. — Y lo mismo, a par¬ 
tir del momento futuro que fuese. 

El hecho de que haya aún creyentes y ya indiferentes significa que 
hasta hoy no se ha descubierto, o comunicado suficientemente, la prueba 
racionalmente cierta de lo uno o lo otro. Pero ¿y desde hoy?.. ♦ En todo 
caso, lo que queremos, cuando hacemos aquellas preguntas, es obtener 
respuestas tan ciertas como que dos y dos son cuatro. Pues bien, vamos 
a empezar por suponer que las hemos obtenido. Vamos a suponer que es¬ 
tamos racionalmente ciertos de que hay otra vida en otro mundo — y 
vamos a ver qué pasa. 
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Que hay otra vida en otro mundo 


es racionalmente cierto, es 


cierto como que dos y dos son cuatro, i Qué encanto! Ya sabemos a qué 
atenernos, ya sabemos lo que tenemos que hacer. Puesto que es racional¬ 
mente cierto que hay Cielo y que hay Infierno, y hay que ir al Cielo 
—sólo, algún extravagante preferiría, en el supuesto, el Infierno—, ya 
sabemos lo que tenemos que hacer —-yo me pego un tiro , en el acto.— 
¿Como? —Sí... para ir inmediatamente al Cielo. — Pero así va usted 
a ir inmediatamente al Infierno. — ¡Ah! ¿entonces debo evitar cuidadosa¬ 


mente la tentación de suicidarme? — ¿y todas las demás tentaciones? 

¿y vivir en la angustia de caer en ellas? — porque ¿no me quitarán la 
posibilidad de caer? — ¿no me quitarán la posibilidad de caer, con la cer¬ 


tidumbre racional de la otra vida en el otro mundo? 


y si con esta certi¬ 


dumbre no me quitan la posibilidad de caer, y debo vivir angustiosamente 
esquivando las caídas, ¿en qué se diferenciará mi vida con la certidumbre 
racional de la otra, de la que he vivido hasta ahora, en la incertidum¬ 
bre racional de la otra?... O la certidumbre racional es la de la salvación , 
por no decir la de la condenación, o la certidumbre racional de la otra 
vida no modifica lo más mínimo la vida en la incertidumbre racional de 
la otra vida... 


Supongamos, pues, la certidumbre racional de la salvación ... Ahora 
sí que sabemos lo que tenemos que hacer — ahora sí que me pego el tiro 
en el acto. —Pero así va usted a ir inmediatamente al Infierno— ¿Cómo? 
Pues ¿y la certidumbre racional de la salvación? — La certidumbre racio¬ 
nal de la salvación no significa que, a pesar de pegarse un tiro; vaya usted 
al Cielo... Significa que para que vaya usted ai Cielo, no se pegará el 
tiro ... — Y para que sea racionalmente tan cierto como la salvación el qué 
no me pegaré un tiro, ha de ser cierto racionalmente que, o no he de 
sentir la tentación de pegármelo, o he de resistirla —e igualmente todas 
las demás tentaciones posibles— o en suma, que para poder ser racional¬ 
mente cierto que al final me salvaré, es hecesario que sean racionalmente 
ciertos todos y cada uno de los pasos anteriores de mi vida conducentes 
a semejante fin —o que yo sea áb ovo un autómata de la salvación— o 
que deje de ser esta cosa que he entendido hasta ahora por ser humano, que 
he vivido hasta ahora como ser humano —esta no forsosidad de salvar¬ 
me y. por ¿o mismo esta libertad de pecar deliciosamente— esta posibilidad 
de salvarme, aunque sea a costa de la posibilidad de condenarme —la po¬ 
sibilidad de que no haya otra vida, a cambio de la posibilidad de haber 
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ésta-no, yo no quiero ser ni siquiera bienaventurado a la fuerza y al 

precio del automatismo— prefiero no estar automáticamente forzado a 
amar y odiar, pensar e imaginar, moverme y estar quieto, prefiero vivir , 
al precio de la posibilidad de perderme. — Entre ser itna máquina 
bienaventurada y un ser vivo, un ser humano en peligró, prefiero re¬ 
sueltamente esto último. — Yo no quiero amar a Dios por fuerza, ni 

siquiera por la fuerza atractiva de un Cielo forzosamente atractivo. Yo 

■ % 

quiero amar a Dios porque me da la gana de amarle, en fina correspon¬ 
dencia a la fineza de las ganas que le dieron de amarme El a mí. Un amor 
racionalmente cierto —¡qué horror!—, forzoso, necesario, sería cualquier 
cosa menos esa cosa tremulantemente incierta, aventurada, temerosa 
y esperanzada, pesarosa y gozosa, deliquiosa, que los seres humanos vivi¬ 
mos como amor, y esa cosa que los seres humanos vivimos como amor 



todos ios riesgos de la libertad... — ¿Es esto blasfemo? ¿Es esto heré¬ 
tico? No sé. Pero cuando leo que es posible querer a Dios sin ser movido 
a ello por el Cielo prometido, y dejar de ofenderle sin ser movido a ello 
por el Infierno tan temido, hasta amarle aunque no hubiera Cielo, y te¬ 
merle aunque no hubiera Infierno, y quererle lo mismo que se le quiere, 
aunque no se esperara lo que se espera — cuando veo que es posible 
amar a Dios con tan radical exención de toda forzosidad, con espíritu tan 
radicalmente exento de toda compulsión, de toda motivación, de toda razón, 
que no sea la pura y libre correspondencia de amor — siento mi pensa¬ 
miento muy cerca de este espíritu de ios versos inmortales... 

Pues, volvamos al pensamiento. 

Si, por no ser platónico, el diálogo anterior no pudo parecerles a 
una poco serio y filosófico, al menos habrá puesto, aun a los menos filo¬ 
sóficos de ustedes —no quiero hacer la irrespetuosa suposición de que 
entre ustedes haya gentes poco serias—, les habrá puesto en situación, 
en aptitud de comprender, sin mayores explicaciones conceptuales , las 
afirmaciones siguientes. 

Esta nuestra vida es radicalmente movimiento hacia el futuro, en¬ 
trañante de futuro. Futuro es lo que puede ser — o no ser. Futuro = posi- 

\ 

bilidad. Esta nuestra vida es radicalmente posibilidad . Una posibilidad con¬ 
cluyente en una necesidad es *— imposible: una contradicción en los tér¬ 
minos. Una necesidad no puede surgir, de pronto, de raíz, de una pura 
posibilidad. Una necesidad repentina, no necesaria anteriormente, no es 
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una <f necesidad ,, ; es la expresión más impropia para •— la posibilidad mis¬ 
ma. Una final necesidad presupone una cadena anterior de necesidades — 
y una cadena anclada en un primer término necesario. A la inversa. Una 
posibilidad sólo es posible, sin contrasentido, como una posibilidad indefi¬ 
nida. Si imaginamos que una cadena de posibilidades se eslabona con 
otra cadena de necesidades, nos veremos obligados a reconocer concep- 
tuálmente que para que el primer eslabón necesario sea necesario, es nece¬ 
sario que lo sean ya todos los anteriores. Si imaginamos que una cadena 
de posibilidades tiene necesariamente un fin, nos encontraremos forzados 
a reconocer conceptualmente que para que este fin sea necesario, es ineluc¬ 
table que la cadena entera que ha de finar necesariamente conduzca necesa¬ 
riamente a su finar, sea toda ella necesaria. Pero si admitimos que el fin 
no es necesario, entonces la cadena puede seguir — y asi, indefinidamente. 

•— Si esta nuestra vida es radicalmente posibilidad, es porque puede que 
se prolongue indefinidamente; pero nada más que u puede que.. .” — 
bien que esto, indefinidamente... Por lo tanto, no sólo el resto, el futuro, 
el más allá de esta nuestra vida es posible, sino que también “la vida 
futura 0 y su mundo, el más allá de la otra vida y el otro mundo es posi¬ 
ble —. pero pura y simplemente, estricta y rigurosamente posible . Cuida¬ 
do, pues, con todo subrepticio rebasar la pura y simple, astricta y rigurosa 
posibilidad, haciendo solapadamente necesaria, ya la muerte como finar 
absoluto, sin. inmortalidad del alma, ya, también, esta inmortalidad, y no 
simplemente la salvación o la condenación, como racionalmente cierta... 
De la otra vida y de su mundo no cabe certidumbre racional; pero tam¬ 
poco cabe certidumbre racional de su inexistencia. 

Los hechos son que, desde el cristiano de fe más viva hasta el más 
indiferente en materia de religión, los .hombres no hemos logrado vivir 
sino en la incertidumbre racional acerca del más allá, a pesar de todos los 
reiterados, los denodados esfuerzos para arribar a una certidumbre racio¬ 
nal acerca dei mismo. La doctrina del más allá, la metafísica que he ex¬ 
puesto a ustedes, que propongo a su ulterior, y más detenida, meditación, 
no es, pues, más que una enunciación de los hechos mismos —y una expli¬ 
cación de los hechos mismos; no una superación de los hechos— supera¬ 
ción imposible. Al hombre no le es dado superar su naturaleza. Superar 
su naturaleza ¿ a qué ser le es dado ? ¿ a Dios ? ... Lo más que parece serles 
dado a ciertos seres, es comprender su naturaleza. Comprender la suya 
es lo que en el hombre pudiera haber de divino, si Dios es, como lo con- 
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cibió Aristóteles, el gran ensimismado, en el pensamiento y el conoci¬ 
miento de si mismo. 

Se ha dicho que la metafísica es un saber compuesto de lo que todo 
el mundo sabe y lo que nadie sabrá nunca... Lo que todo el mundo sabe, 
es lo que nadie sabrá nunca. Todo el mundo sabe que nadie ha sabido 
nunca, sabido, esto es, con certidumbre racional, del más allá. Pero todo 

• ^ i 

el mundo puede saber por qué nadie sabrá nunca de él. Por eso me 
permito decir que la metafísica es este saber, del por qué nadie sabrá 
nunca del más allá — y este saber no entraba hasta ahora en lo que 
sabía todo el mundo... 

Pero quedan algunas de las preguntas anteriores, y aun alguna nueva. 

¿ Por qué los esfuerzos para arribar a una certidumbre racional acer¬ 
ca del'más allá? ¿Por qué los creyentes y los indiferentes? ¿Por qué — 
la historia?,,. Ah, pues porque la discrepancia de las opiniones, el “tro¬ 
po” del escéptico antiguo, es la expresión misma de la posibilidad radical¬ 
mente constitutiva de esta nuestra vida. El creyente es la expresión de la 
posibilidad, y no la necesidad , del indiferente, como éste es la expresión 
de la posibilidad, y no la necesidad , del creyente. Y lo más refinado de 
esta dialéctica es — no la racional certidumbre en las cosas matemáticas 
y cuasi-matemátícas, la íncertidumbre racional en la mayoría de las cosas 
humanas, “cosas entregadas a las disputas de los hombres” — sino la 
racional certidumbre de la íncertidumbre racional del más allá. .. 

De hecho , vivimos en la incertidumbre racional acerca del más allá. 

- • •• 

Y la última cuestión es: ahora que —no que vivimos en la incertidumbre, 
porque en ella hemos vivido siempre— sino, ahora que sabemos que 
hemos de vivir en la incertidumbre de la posibilidad, ¿cómo vivir? — Re¬ 
cordemos que uno de los venerables argumentos con que se ha pretendido 
reducir, a los indiferentes, a las creencias y las prácticas religiosas, ha 
sido, precisamente, el de decirles: no negaréis que el Cielo y el Infierno, 
al menos son posibles; pues, si son posibles, sólo con que lo sean, ¿no 
vale la pena de vivir en forma de correr el riesgo de perder los llamados 
bienes de este mundo, por — correr el riesgo de ganar la salvación y 
evitar la condenación ? — El genio de Pascal vino a insinuar una ética 
de la vida en la Íncertidumbre, en la posibilidad, con su famosa apuesta, 
y en general con sus razones del corazón. 
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Sin duda, pero al llegar aquí, a las razones del corazón, vuelven a 
dividirse los caminos, por la misma razón, no del corazón, de la posi¬ 
bilidad, 

. El hecho de que vivimos en la incertidumbre, en la posibilidad, ha 
movido a muchos, quizás a la mayoría, hasta hoy, a vivir en “temor y 
temblor", según la expresión bíblica reactualizada por Kierkegaard. Pero 
en temblor, sí; porque el temblar es la expresión misma, no sólo del 
temor, y del dolor, sino también de la esperanza y del gozo — y, más aún, 
de Ja vacilación entre los unos y los otros. En temblor, sí; pero ¿por qué 
en temor y dolor ? ¿ por qué no en esperanza y gozo ? 

José Gaos 
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JUSTICIA Y SEGURIDAD JURIDICA * 

(DISCUSION de la TESIS DE GUSTAVO radbruch) 

Se ha dicho que la seguridad jurídica es uno de los valores funda¬ 
mentales del derecho. Quien con mayor nitidez ha formulado tal doctrina 
es el pensador alemán Gustavo Radbruch. Define éste el derecho como 
“una realidad que tiene el sentido de servir a la justicia*'. De la anterior 
definición se infiere que el derecho es un fenómeno de cultura, y que 
el valor hacia cuyo logro aspira es el de lo justo. Todo fenómeno cultu¬ 
ral puede caracterizarse en función del fin a que tiende, pues la cultura 
no es otra cosa que una realidad orientada hacia valores. La religión; el 
arte, los ordenamientos jurídicos, representan un conjunto de obras y es¬ 
fuerzos en los que late un sentido específico. Y éste consiste en la refe¬ 
rencia de tales esfuerzos y obras a un valor determinado, llámese santi¬ 
dad, belleza o justicia. El nexo entre realidad y valor, característico del 
impulso cultural, no debe entenderse en el sentido de que la moralidad 
positiva, el arte o el derecho histórico —para no citar sino estos ejem¬ 
plos— representen una realización plenaría de las finalidades a que se 
hallan referidos. Al arte de un cierto país o una cierta época pertenecen 
no solamente los ensayos felices de realización de lo bello, sino también 
los frustrados o imperfectos. La esencia de las manifestaciones culturales 
no estriba en conseguir plenamente los fines a que tienden, sino en la as¬ 
piración hacia valores que aun cuando no siempre se alcanzan, en todo 
caso imprimen un sentido a la conducta humana. 

Como supremo valor de lo jurídico, es la justicia el desiderátum de 
todo derecho histórico. Pero ese valor no es el único, ni constituye tam- 

* Ponencia presentada al 2* Congreso Interamericano de Filosofía, que tuvo 
su sede en la Universidad de Cotumbía, Nueva York, en diciembre de 1947. 
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poco la finalidad inmediata de los ordenamientos legales. La primera mi* 
sion de éstos es ía realización de la paz social, mediante la creación de 
un orden duradero y cierto. La necesidad de lograr un estado de seguri¬ 
dad resulta patente cuando se reflexiona en la ausencia de un concepto 
universal acerca de lo justo. Los ensayos de definición de tal valor son, 
a los ojos de Radbruch, fórmulas abstractas, desprovistas de un contenido 
específico, y susceptibles, por ende, de interpretaciones múltiples, incluso 
contradictorias. El relativismo epistemológico del jurista tudesco aparece 
aquí al desnudo. Dícese que la justicia estriba en tratar igualmente a los 
iguales y desigualmente a los distintos, en proporción a su desigualdad. 
Aun cuando parezca axiomática, la vieja fórmula no resuelve el proble¬ 
ma, pues lo que se necesita es encontrar el módulo de la igualdad y la 
diferencia. Dicho en otras palabras: ¿ con respecto a qué criterio habremos 
de declarar que determinados individuos o circunstancias son iguales o, 
a la inversa, que difieren? 

Si la definición de la justicia no nos da tal criterio, tendremos que 
buscarlo en otra parte, ya que de lo que en realidad se trata es de descu¬ 
brir la medida de las desigualdades entre los hombres. La dificultad sólo 
puede ser resuelta a la luz de un repertorio de juicios estimativos, debi¬ 
damente fundados, y su solución exige que adoptemos una filosofía acerca 
del mundo y de la vida. El problema sufre así un desplazamiento, y acaba 
por identificarse con el de la concepción del universo. Pero el relativismo 
epistemológico vale también en este caso, ya que no es posible, ni cientí¬ 
fica, ni filosóficamente, demostrar que tal o cual concepción del mundo 
es la verdadera. Toda Weltanschauung arraiga en lo más íntimo de cada 
sér, y expresa convicciones que acaso sean muy hondas, pero que no por 
ello resultan, demostrables. Si quiere darse un contenido a la definición 
formal de la justicia, habrá que ponerla en conexión con una teoría de 

r 

los fines deí derecho, la que a su vez tendrá que ser congruente con una 


determinada visión cósmica. 


El problema vuelve a presentarse en lo que atañe a las teorías sobre 
los fines del derecho y las concepciones del mundo, ya que no existe una 
instancia capaz de establecer con certeza quién posee la verdad. A lo más 
que puede aspirarse es a la ordenación de esas teorías, de acuerdo con la 
finalidad que cada una de ellas considera como la más alta. 

La definición de las tres actitudes fundamentales —individualista, 
supraindividualista y transpersonal— revela la imposibilidad de reducir- 
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las a una concepción unitaria. Si las tres doctrinas son inconciliables, y 
de ellas depende el contenido de la idea de justicia, tendrá que admitirse 
la necesidad de que la pugna entre las mismas no se liquide en la liza 
de la filosofía o de la ciencia, sino que sea resuelta por la voluntad y el 
poder. La razón teórica, incapaz de pronunciar la palabra final e indiscu¬ 
tible, tendrá que dejar a la razón práctica la solución del conflicto, ya que 
de otro modo jamás se pondría término a la batalla dogmática. 

Piensa Radbruch que el orden es la finalidad inmediata y necesaria 
de todo derecho positivo. Es verdad que la creación de un estado de se¬ 
guridad puede en ocasiones vulnerar ciertos ideales de justicia; pero estos 
últimos deben quedar postergados, si se quiere evitar la anarquía. La rela¬ 
tividad del conocimiento de los valores conduce fatalmente a este resul- 

* 

tado, pues es preferible un estado de seguridad a la lucha perenne de una 
multitud de ideales indemostrables y antagónicos. La certeza del orden 
vale más que la incertidumbre del ideal. 

Adviértase que Radbruch ve en la seguridad jurídica un valor inde¬ 
pendiente de la justicia o injusticia del ordenamiento impuesto por los 
detentadores del poder. Ello equivale a declarar que el orden vale como 
orden, sea cual fuere la materia de la regulación de que se trate. Y vale 
porque es negación de la anarquía, y de él surge la paz. Aun cuando se 
diga que el fin último del derecho es realizar la justicia, la imposibilidad 
de saber a ciencia cierta qué sea ésta, impone la necesidad de preferir un 
estado de seguridad a la irrealizable aspiración hada un ordenamiento um¬ 
versalmente admitido como justo. 

Decir que un sistema jurídico vale en cuanto tiene eficacia, es atri¬ 
buir valor a su positividad, sin atender al contenido de los preceptos que 
lo integran. Una de las fallas de esta concepción consiste en olvidar las 
diferencias cualitativas que se dan entre los actos de imposición y cum¬ 
plimiento. Desde el punto de vísta jurídico, una norma queda cumplida 
aun cuando el obligado no obre espontáneamente. La exigencia legal no 
rebasa el campo de la mera exterioridad. La intención puede no ser recta, 
pero si el sujeto hace lo que el precepto manda, el deber jurídico se extin¬ 
gue. Dentro de una concepción positivista , la rectitud del querer es rele¬ 
gada a la esfera ética. Pero desde el ángulo visual de la filosofía del dere¬ 
cho y, sobre todo, desde el que debe adoptar quien aspire al logro de una 
convivencia ordenada y pacífica, el cumplimiento libre y la imposición 
violenta no tienen, ni pueden tener, valor idéntico, como tampoco lo tienen 
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la conducta que se realiza por temor y la que brota espontánea de las pro¬ 
fundidades de nuestro espíritu. Tanto en el caso del sometimiento volun¬ 
tario, como en el de la imposición coactiva, o en el del sujeto que ejecuta 
a regañadientes lo que el derecho ordena, puede hablarse de positividad; 
pero estos distintos tipos de conducta tienen un valor muy diferente, al 
menos como garantía de paz. 

Por otra parte, no debe olvidarse, y Rólz Benett ha tenido el mérito 
de recordarlo, 1 que el concepto de seguridad es funcional , y que la signi¬ 
ficación que en último término se atribuya a su objeto depende del que 
corresponda al contenido del orden cuya eficacia se busca. 

La positividad del derecho —dice Radbrucb— es supuesto de su jus¬ 
ticia: “Tan propio es del concepto del derecho justo el ser positivo, como 
es tarea del derecho positivo ser justo en sus contenidos. De los tres ele¬ 
mentos de la idea del derecho, sólo para el segundo vale Ja autolimitación 
del relativismo; los otros dos, justicia y seguridad, están sobre la oposi¬ 
ción de las concepciones en torno al derecho y al Estado, por encima de 
la lucha de los partidos. Es más importante acabar con la pugna de las 
opiniones políticas, que esperar a ponerle un término justo y con arreglo 
a fines; más urgente es la existencia de un orden jurídico que su justicia y 
finalidad. Estas últimas son las grandes tareas secundarias del derecho; 
la primera, consentida igualmente por todos, es la seguridad, es decir, el 
orden, la paz." 2 

La parte final del párrafo precedente confirma lo que arriba dijimos, 
a saber, que a los ojos de Radbruch la seguridad jurídica vale por sí mis¬ 
ma, independientemente del contenido de las normas en vigor; y que el 
carácter valioso de aquélla proviene de que es garantía de paz y de orden. 
El profesor alemán emplea como sinónimos estos dos términos, y los equi¬ 
para a la noción de seguridad. Veamos hasta qué punto la equiparación 
es correcta. 

Todo orden supone: a) un conjunto de objetos; b) una pauta orde¬ 
nadora; c) la concordancia de aquéllos cotí el principio de ordenación. 
Al hablar de los objetos de un orden cualquiera no se alude necesariamen¬ 
te a.un conjunto de cosas. La idea de orden puede referirse a toda suerte 
de entidades, materiales o inmateriales, o aplicarse a las personas. Si decí- 


1 José Rólz Bennett, El problema de la seguridad en la estimativa jurídica. 
Guatemala, 1941. 

2 Radbruch, Filosofía del Derecho, trad. Medina Echavarría. Editorial Re¬ 
vista de Derecho Privado. Madrid, 1933, p. 96. 
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mos, por ejemplo, que una habitación está en orden, queremos expresar 
que los muebles que en la misma se encuentran ocupan todos el sitio que 
les corresponde, de acuerdo con el criterio ordenador. Este último depen¬ 
de en cada caso de la finalidad que a través del orden se pretenda conse¬ 
guir. El que clasifica los libros de una biblioteca, tiene libertad para ceT 
fiirse a muy diversos criterios: el nombre de los autores, las materias de 
que aquéllos tratan, el color , o tamaño de los volúmenes, etc. Independien¬ 
temente del valor intrínseco o de la utilidad del criterio seguido, hablare¬ 
mos de orden siempre que entre la pauta ordenadora y los objetos a que 
se aplica haya correspondencia o, mejor dicho, siempre que las cosas orde¬ 
nadas .—los libros, para volver at ejemplo— ocupen todos el lugar que) 
de acuerdo con el principio clasificador, a cada uno conviene. Lo que de 
las cosas se dice, vale también para las personas. Alabamos el orden de una 
reunión, o decimos que un debate ha sido ordenadamente llevado. Cuando 
Radbruch emplea como sinónimas las palabras seguridad , orden y paz , 
al usar la segunda se refiere at orden de una sociedad cuyos miembros 
ajustan normalmente su conducta a las reglas que en esa colectividad 
tienen vigencia. El orden social supone la concordancia del comporta¬ 
miento de los que aparecen como destinatarios de las normas vigentes, 
con esas mismas normas, Pero como la correspondencia entre una conduc¬ 
ta y la norma reguladora de ésta condiciona la positividad del precepto, 
resulta claro que el orden de que Radbruch habla no es otra cosa que la 
ejicacia del derecho en vigor. 

J 

Lo que no se infiere de lo dicho es que la positividad de un ordena- 

r J % • 

miento jurídico sea en todo caso garantía de tranquilidad. Ya hemos 
señalado la enorme gama de diferencias cualitativas que eri los actos de 
cumplimiento se manifiesta. Esta gama ostenta como primer matiz la obe¬ 
diencia que brota libérrima del fondo de nuestras más firmes conviccio¬ 
nes, y concluye en la imposición coactiva que doblega los impulsos re¬ 
beldes, pasando por otras y muy diversas gradaciones, entre las que se 
destaca, para emplear la frase de Unamuno, “la insubordinación íntima 
que va de par con la disciplina externa” o actitud del que “cumple, pero 
no obedece”. 3 

Como el concepto de seguridad es funcional , su significación sólo 
logrará captarse si se pone en conexión con otras nociones, que le con- 

3 Miguel de Unamuno, En torno al casticismo , eq Ensayos. M. Aguijar, Ma¬ 
drid, tomo i, p. 109. 
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iteren su verdadera sentido. El valor de la seguridad —si es que existe- 
no podrá ser nunca el que corresponde a los fines, sino el meramente 
instrumental característico de los medios. Aquélla refiérese siempre a lo 
asegurado, y el valor de la misma o, mejor dicho, del aseguramiento, de¬ 
pende del que tenga lo que se quiere asegurar. Mientras más valioso es 
un objeto, mayor importancia reviste su aseguramiento, y tanto más gran¬ 
de es el valor de la seguridad que a través del aseguramiento se alcanza. 
• • 

La caja de caudales no es un fin, sino un medio, y el valor que como 
tal le corresponde procede del que tiene la finalidad a que sirve. El ase¬ 
guramiento deriva su valor del que posee lo asegurado, y la seguridad 
es tanto más valiosa, cuanto más grande es el precio de lo que se pone 
a buen recaudo. 

Volviendo al caso del derecho, descubrimos que lo que se pretende 
asegurar es su observancia. En cuanto a los medios de aseguramiento, 
conocemos ya los principales: pretensión de validez objetiva, publicidad 

y, como ultima ratio, empleo de los aparatos de coerción. Es decir: o su- 

* 

misión voluntaria o imposición coactiva. 

Si ía finalidad que el aseguramiento persigue es la eficacia del orden 
en vigor, coligese de aquí que tal eficacia no vale por sí misma, sino en 
fundón de lo asegurado. Pero lo asegurado es el conjunto de normas 
que integran aquel orden, lo que permite concluir que el valor de su posi¬ 
tividad derivará del que tengan esas normas. 

Los famosos axiomas de Brentano, aplicados al caso que discutimos, 
demuestran la verdad de nuestros asertos. Dicen así tales axiomas: 1) la 
existencia de un valor positivo es un valor positivo; 2) la no existencia 
de un valor positivo es un valor negativo; 3) la existencia de un valor 
negativo es un valor negativo; 4) la no existencia de un valor negativo 
es un valor positivo. 

i 

O, en el caso del derecho: a) la realización de un derecho justo es 
un valor positivo; b) la no realización de un derecho justo es un valor 
negativo; c) la realización de un derecho injusto es un valor negativo; 
d) la no realización de un derecho injusto es un valor positivo. 

Si la positividad de un ordenamiento jurídico es un puro hecho, no 
podrá atribuirse a éste, por sí mismo, es decir, en cuanto hecho, ningún 
valor. "De que algo sea, decía Kitz, puede inferirse que algo fué o que 
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algo será, pero nunca que lo que existe deba ser*” 4 Si una injusticia es 
impuesta, aun cuando tal imposición se haga en nombre de la seguridad 
o como garantía de paz, no por ello deja de ser una injusticia. La paz 
verdadera, la seguridad genuina y el orden estable, sólo pueden florecer 
intramuros de un Estado justo. El orden aparente, fundado en el temor, 
nunca alcanza larga vida. Y cuando la injusticia del mismo rebasa ciertos 
límites, la resistencia.se organiza, y a menudo desemboca en la revolu¬ 
ción, siendo aquel orden substituido por otro que se juzga más justo. 

Quienes piensan que la seguridad jurídica vale por sí, lo hacen lle¬ 
vados de su horror a la anarquía. Pero el hecho de que una situación de 
orden sea preferible a un estado caótico, sólo demuestra que el orden vio¬ 
lentamente impuesto es un mal menor que la ausencia de ley. Lo dicho 
no debe interpretarse como apología de la resistencia activa o pasiva, de 
la insurrección o del golpe de Estado, sino como análisis de lo que real¬ 
mente acontece, cuando las leyes que el poder ha impuesto a los miembros 
de una sociedad, son fuerza solamente, y no justicia. Problema distinto 
es el de saber en qué casos se justifica el llamado derecho de resistencia, 
o cuándo es justa la revolución. Nuestro punto de vista, en lo que a estos 
temas atañe, lo hemos expuesto en otro trabajo, 5 y no creemos que haga 
falta desenvolverlo nuevamente, pues lo que ahora nos preocupa es co¬ 
mentar la tesis de Radbruch, y hacer ver por qué no debemos afirmar, 
sin más, que la positividad del derecho vale por el simple hecho de existir . 
La paz auténtica no es hija de la fuerza, sino fruto de la adhesión since¬ 
ra a un régimen que se estima justo. ¡ Menguada seguridad la de un orde¬ 
namiento que no tuviese más títulos de justificación que la amenaza del 
castigo o la fuerza de las armas! 

Por ello hemos creído siempre, y seguimos creyendo con firmeza, 
que el orden social más duradero es el que logra despertar en sus des¬ 
tinatarios la convicción de su bondad intrínseca. Las anteriores reflexio¬ 
nes nos dan pie para recordar la vieja sentencia de que “con las bayonetas 
puede hacerse todo, menos sentarse en ellas”. Desenvuelta hasta sus con¬ 
secuencias últimas, la doctrina de Radbruch desemboca en la justifica¬ 
ción del despotismo, cuando no en la apología del pretendido "derecho 
de la fuerza”. 


4 Citado por Hans Kelseti en su obra Hauptpróbleme der Staatsrechtslehre. 
Tübingen, 1911, p. 8. 

5 El problema filosófico-jurídico de la valides del derecho. México, 1935. 
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No es posible negar la necesidad de que en toda sociedad haya una 
instancia encargada de la formulación y aplicación del derecho; mas de 
aquí no se desprende que el orden impuesto por los gobernantes sea 
valioso en todo caso, ni, menos aún, que la mera positividad garantice 
la convivencia pacífica que a través de ella se pretende conseguir. 

Aun cuando sea cierto que no disponemos de criterios indubitables 
acerca de lo justo y de lo injusto, este hecho no debe invocarse en favor 
de una actitud de resignada abdicación ante las exigencias y pretensio¬ 
nes de los detentadores del poder. Concedamos que no existe una defini¬ 
ción de la justicia capaz de lograr la aceptación de todo el mundo. ¿Cómo 
desconocer, empero, que hay un fondo común de convicciones y senti¬ 
mientos acerca de tal valor? Lejos de constituir un privilegio de los fuer¬ 
tes, la realización de los valores jurídicos incumbe por igual a todos los 


miembros de la comunidad política. La responsabilidad de tal realización 
es solidaria, pues los individuos no somos solamente “súbditos", sino tam¬ 
bién “ciudadanos", en el sentido que dio a estas palabras Juan Jacobo 
•Rousseau. 

Por otra parte, el problema de la justicia no es cuestión académica, 
sino tarea eminentemente práctica. 6 Sancho no era jurista, pero supo ser 
juez admirable en su Insula Barataría. 

La relatividad del conocimiento estimativo debiera más bien llevar¬ 
nos a una conclusión opuesta a la de Radbruch, pues si todos los hom¬ 
bres somos capaces de intuir los valores jurídicos —aun cuando tal in¬ 
tuición diste mucho de ser perfecta— la realización de dichos valores 
no puede ser asunto de unos cuantos, sino tarea en la que deben partici¬ 
par todos los miembros de la comunidad política. Si la democracia es 
preferible a las demás formas de gobierno, ello se debe precisamente al 
reconocimiento de la capacidad que el hombre tiene de autodeterminarse, 


6 “Law is a practical matter. If we cannot establish a demonstrated universal 
legal measure of valúes which everyone will agree to, it does not follow that we 
must give up and turn society over to unchecked forcé. There have been centuries 
of experience of adj ustlng rcíations and ordering conduct by láw, and we have íeam- 
ed to develop that experience and make use of it in weighing and valuing interests. 
Einstein has taught us that we live in a curved universe ¡n which there are no 
straight lines or planes or right angles or perpendiculars. Yet we do not on this ac- 
count give up surveying. Straight lines and planes and so forth do no exist. But as 
postulates of a practical activity they are near enough to the truth for the practical 
needs oía practical activity. So it is with the measure of valúes postulated or accept- 
ed in modern systems of law. If we cannot prove them, we can use them, as suffi- 
cíently near to the truth for our practical purposes ” Roscoe Pound, Social Control 
Tkrough Law, New Haven, Yale University Press, 1942, p. 108. 
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tanto jurídica como políticamente. El no ejercicio de tal capacidad im¬ 
plica la negación de los atributos que hacen del hombre una persona, y 
convierte al individuo en simple masa, cuando no en instrumento al ser¬ 
vicio de las pretendidas finalidades "carismáticas” de un dictador en¬ 
soberbecido. 


Eduardo García Máykez 
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E. HUSSÉRL Y J. JOYCE O TEORIA Y PRACTICA 

DE LA ACTITUD FENOMENOLOGICA * 

Advertencia: La comparación que vamos a establecer se servirá, como 
de textos característicos, de uno de Husserl, tomado de sus “Ideen su einer 
reinen Phaenomenologie” (pp. 130-132), y de otro de J. Joyce, tomado 
de su “Ulysses” 
final). 


i 

Textos a comparar 

A) Texto de Husserl. Hay razones por las que tanto en la Feno¬ 
menología, como en todas las ciencias eidéticas, llegan a resultar prefe¬ 
ribles sobre las percepciones las representaciones, y, hablando más exac¬ 
tamente aún, las fantasías libres; y esto aun en la fenomenología misma 
de la percepción, excluyendo naturalmente la de los datos de la sensación. 
(p. 130.) Si se tiene preferencias por frases paradójicas, se puede real¬ 
mente decir, con toda verdad, entendiendo correctamente su sentido multi- 
voco, que la “ficción” constituye el elemento vital de la fenomenología, 
al igual que el de todas ¡as ciencias eidéticas, que la ficción es el manan¬ 
tial de que el conocimiento saca su alimento de “verdades eternas (p. 132, 
§ 70.) 

B) Texto del Ulises de Joyce. Sí porque antes jamás hizo algo pare¬ 
cido a pedir el desayuno en la cama con dos huevos desde el Hotel City 

s _ _ 

* Trabajo presentado al Congreso Interamericano de Filosofía. Nueva York. 
Diciembre de 1947. 


(p. 723, de la edición de la Modern Library, monólogo 
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Arms en que le dio por quedarse en cama con voz enfermiza haciendo 
todo lo habido y por haber para hacerse el interesante a esa loro de vie¬ 
ja de la señora Riordan en espera de gran legado y que no nos dejó ni 
cinco reales todo para misas en favor de su alma la gran miserable an¬ 
daba siempre con gran miedo aun de gastarse un real en su alcohol metí¬ 
lico contándome no sé qué achaques mucha palabrería eso sí sobre polí¬ 
tica y terremotos y el fin del mundo que nos dejen un poco de respiro 

y ante todo Dios nos Ubre de que todas las mujeres de su tipo anduvie¬ 
ran por ahí en traje de baño y gran escote nadie le iba a pedir natural¬ 
mente que los llevara supongo que era piadosa porque nadie la miró dos 
veces espero no parecer me jamás a ella ya es mucho milagro que no 
nos exigiera taparnos la cara pero era sin duda mujer bien educada y 
su (Del monólogo final) 


11 

Comparación filosófica de ambos textos 

Contrapongamos ahora el texto de Husserl con el de Joyce. 

a* 

1.1) El tono general de los textos: tono posicional o de tesis, tanto 
en las afirmaciones como en las negaciones, en el de Husserl, que afir¬ 
ma en firme lo afirmativo, y niega en firme lo negativo; tono atético, o 
no posicional, en Joyce, que parece no poner en firme nada, ni lo afirma¬ 
tivo ni lo negativo. . 

1.2) Husserl habla en actitud ( Einstellung) natural , aunque esté ha¬ 
blando de fenomenología trascendental; Joyce, más bien, en actitud de 
epoqué ( «Tpox^ ) fenomenológica trascendental, pues pone fuera de ac¬ 
ción (ausser Action) las afirmaciones, negaciones, deducciones, razones ... 
Parece cual si Joyce estuviera practicando o realizando el programa tra¬ 
zado por Husserl en el texto citado, hablando Joyce de manera correspon¬ 
diente a una actitud de pensar en estado íenomenológico-trascendental. 
Joyce escribe con ese matiz, tan fenomenología), plasmado en la frase co¬ 
rriente “oír algo como quien oye llover”, o de "ahí me las den todas”, 
“contar cuentos” . * * 

L3) Husserl separa unas atirmaciones de otras, sirviéndose del mé¬ 
todo simbólico tradicional de puntos y comas, mayúsculas iniciales ... Lo 

54 

UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



TEORIA Y PRACTICA DE LA ACTITUD PENOMENOLOGICA 




anterior a 


cual es emplear una torma elemental de “ modas ponens 
la forma que aparece en las lógicas simbólicas o logísticas axiomatizadas 
(Cf. Russell, Whitehead, Hilbert, Camap, etc.). El signo de aserción (TJ, 
empleado primitivamente en logística, es otra forma de posición o modas 
ponens ;posteriormente se ha convenido en omitirlo, dejándolo implícito 
(Cf. Carnap. Abriss der Logistik, p. 9, edic. 1929). Como en la actitud 
de fenomenológica trascendental no ha de hacerse posición alguna de 
ningún contenido, sea o no proposición o conjuto de ella, T p, o R 
(p—»q), etc., Joyce es, precisamente, quien practica en lo que dice y en 
la forma en que lo dice —sin puntos ni comas, sin proposiciones puestas 


aparte unas de otras, cada una en 


, la actitud y modo de hablar y en¬ 


tender fenomenológico-trascendental; no pone nada, ni siquiera puntos 
ni comas, por los que se pone cada frase en sí, contra el método de feno¬ 
menología trascendental. 

1.4) De aquí que la fraseología de Husserl, e igualmente la de la lógi¬ 
ca simbólica o logística, resulte discontinua —distinción asegurada por el 
modus ponens , b p, h (p~»q), b q—; mientras que el texto de Joyce 
da la impresión de continuidad, no interrumpida por puntos, comas, por 
deducciones puestas aparte, separadas por funciones o tipos de conexión, 

; y si 


puestos en sí —verbigracia con “por tanto”, “o sea” 


“o”, 


en Joyce se presentan tales elementos no son puestos en si, ya ni siquiera 
pueden leerse en tono posicional , afirmativo, con la fuerza de entonación 
que les daría un lógico clásico moderno. 

9 

1.5) El texto de Husserl parece ir derecho a la idea; es decir, em¬ 
plear expresiones extrémales, mejor, minimales ; mientras que Joyce no 
sigue ninguna línea deductiva o de mínimo pensamental, ningún orden 
lógico (que tiende siempre a ir por orden, sacando por su orden las con¬ 
secuencias o teoremas, es decir: siguiendo distancias mínimas mentales). 
Joyce asocia, más-bien que deducir; y asocia por ocurrencias, por proba¬ 
bilidad menor que la probabilidad máxima, que es como el límite de la 
deducción ordinaria. 


Todo lo cual, y otros puntos, provienen de que Joyce, por extraño 
que tal vez parezca a primera vista, escribe —es decir, piensa— en actitud 
fenomenológico-trascendental, de abstención ( epoqué) total de afirma¬ 
ción, negación, deducción, verdad, falsedad, conexión lógica necesaria ,,., 
todo ello puesto en firme ; mientras que Husserl y la lógica, aun logística, 
y hasta la sintaxis lógica, afirman, niegan, distinguen entre verdad y 
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falsedad, tornando en firme las cosas, poniéndolas (tesis), es decir; tra¬ 
bajan en actitud natural, aunque, como Husserl, estén hablando de feno¬ 
menología trascendental. Traza el programa, pero no muestra con sus 
hechos el que lo cumpla. Con otras cosas que las que dice, y con otro 
pensamiento que el que emplea al pensar, tal vez se demuestre lo que dice. 

Por tanto: 


1.1) La actitud fenómeno lógica pura •—plasmada en la frase popular 
“oír todo como quien oye llover”, decir como quien "cuenta cuentos”— 
tiene efectos reales, un estilo propio; y conduce a uno semejante al de 
Joyce, y no al de Husserl o al de cualquiera lógica clásica o no; y en ge¬ 
neral, la práctica de la actitud fenomenológica lleva, como a condición 
mínima, al estilo literario, al “desinteresado de la realidad” (de la afir¬ 
mación, de la negación, verdad, falsedad) > con lo cual estoy recordando 
ciertas ideas de Kant acerca de la estética. 

1.2) La actitud fenomenológica trascendental sería realmente inútil 
e ineficaz, si sólo consistiera y se la limitara a tener presente ante la con¬ 
ciencia los mismos contenidos quedas ciencias o la vida natural, sólo que 
desconectados de la afirmación, negación (posición general), duda siste¬ 
mática ... con que están afectados en Ja actitud natural, científica o no. 
La eficiencia positiva y nueva de la actitud fenomenológica se descubre 
en la literatura, sobre todo del estilo del texto citado, tomado del mono- 

r 

logo final del Ulises , y aun el tipo de ortografía es efecto real y original, 
no algo arbitrario, de la potencia original de la actitud fenomenológica 
trascendental. - 


1.3) Inversamente, el hecho de la existencia de literatura, y sobre 
todo de cierto tipo de ella, es el fundamento que muestra y garantiza la 
posibilidad real y la eficiencia real y original del método de fenomeno¬ 
logía trascendental, de modo que el estudio de las estructuras originales 
del contenido obtenible por la actitud feuomenológico-trascendenta! no ha 
de tomarse del contenido de ninguna ciencia o actitud natural, aun elimi¬ 
nando toda posición (afirmación, negación, duda sistemática...) o po¬ 
niéndolo todo fuera de acción, sino del contenido propio de la literatura, 
o contenido con forma literaria, sobre todo de la que tenga forma pareci¬ 
da al texto citado de Joyce. 

El simple hecho de desconectar (ausschalten) el mundo natural y los 
eidéticos de toda posición, conduciría nada más a una duplicación, se¬ 
mejante a la de la realidad en su imagen en un espejo, y no descubriría 
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nuevos tipos de actos conscientes; sólo el hecho literario con su orden pe¬ 
culiar y actitud propia, muestra la posibilidad, la realidad, la eficiencia 
original del método o actitud fenomenológico-trascendental. 

Qué resultados puedan sacarse del estudio de la literatura, sobre todo 
de ciertos tipos de ella, para descubrir y aun producir, estructuras nue¬ 
vas de la conciencia, puesta en desconectación de los objetos reales o eidé- 
ticos, es punto al que voy a dedicar algunas alusiones técnicas, después 
de esta preparación general. 


1 11 


Posición explícita del problema 

La característica del verbo , fluir, fluxión, p«v), descubierta ya 
por Aristóteles (Perl Hermeneías , cap. m), es la de ser función del tiem¬ 
po, o significar explícitamente tiempo (7r po<T<rr)pxLÍvov ypóvov) , lo cual es de¬ 
cir, que el verbo significa siempre una especie de movimiento. Digamos 
que la significación (s) del verbo incluye indicación expresa del tiempo 
(t) ; verbo es función del tiempo, s (t) ; y como todo verbo no solamen¬ 
te significa tiempo (presente, pasado, futuro...), sino que indica otro 
aspecto o contenido en cuanto sometido al tiempo —correr, amar, temer, 
decir ...—, diremos que todo verbo es una función de su significación pro¬ 
pia, que a su vez está expresada como función del tiempo. Escribiremos 
simbólicamente, V [s (t) ]. 

Por el contrario, la función significativa del nombre (ovofia) consiste, 
según Aristóteles (ibid.), en designar estabilidad. “El que oye un nombre, 
nota que se le detiene el pensamiento'' ( tcrrr)<n o \eyojy r yv Siávotav 6 
cra? fipé(xr}<xw. Ibid.), aunque el nombre, en cuanto palabra, al igual que 
el verbo en este punto, sea algo fluyente o movible. 

Podemos, pues, simbolizar la función lógica del nombre por s(c)* 
puesto que todo nombre tiene su propia significación (s) —hombre, ani¬ 
mal, dos, elipse...—; empero, esta significación propia de cada uno, es; 
función de una constancia o permanencia (c). Los nombres son las cons¬ 
tantes del dominio sígnifícacional. 

En todo caso, trátese de nombres o de verbos, la palabra en su real!-, 
dad —signifique o no tiempo.,.— es ella misma fluyente o función del 
tiempo, función que designaremos por P (T). 
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Grupos de problemas 

1. ¿Es posible un tipo de pensamiento puramente “nomina!”, es de¬ 
cir, constituido integramente por funciones N [s(c)], por funciones sig- 

nifícativas que estén significando sólo cosas en estado permanente ? 

£ 

2. ¿Es posible un tipo de pensamiento puramente “verbal”, es decir, 

constituido íntegramente por palabras y conceptos de forma V por 

o 

funciones significativas que estén significando sólo tiempo? 


3. Puesto que la palabra es necesariamente fluyente, ¿qué influjo ejer¬ 
ce o puede ejercer tal fluencia o función P (T), sobre las funciones V 

(s(t)] y N [s(c)]? 

Respecto de estos problemas, explícitamente planteados, 1.1), Ja lógica 
clásica, díó —espontáneamente, sin proponérselo explícitamente— la res¬ 
puesta siguiente: a) tiene que haber elementos estables, nombres , y ele¬ 
mentos fluyentes, verbos; significaciones en estado de permanencia y otras 
en estado de fluencia, b) A todos los verbos se les puede dar un cierto 
estado de constancia o permanencia , en forma de “es”, poniéndolos en 
üna especie de presente invariable, de modo que la forma general V [s(t)] 
tome la de V [s(p)}, de presente (p). Y éste es el estado preferido y 
filosófico. En vez de “el hombre muere”, se dirá “el hombre es mortal”, 
etc. Con esto se aproxima el verbo al nombre, y la proposición, a un nom¬ 
bre complejo, resultando la proposición con “es” un verbo nominalizado. c) 
La fluencia de la palabra no tiene importancia filosófica alguna, d) A esta 
preferencia, otorgada, implícita e inconscientemente, al nombre y a la 
forma más estable del verbo, forma nominaloide de la proposición, corres¬ 
ponde la preferencia dada a la aserción ‘(signo clásico b ), a la aserción 

a la de una negación 
verdad o falsedad, al modas ponens (o modas tollens) (f- p, t [p—>q], 
I- q) que permite disponer las proposiciones en grupos sueltos, puntuar 
lógicamente las proposiciones y sus grupos, sin que formen un hilo con¬ 
tinuo e irrompible. 

✓ 

Estos postulados son comunes a toda lógica, sea o no aristotélica, y 
corresponden al tipo V [s(p)]> funciones del presente. 


de una afirmación (L p), 


(b ^ p), al aspecto de 
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1.2) Cabe, en principio, una lógica en que efectivamente V [s(t)} 
quede en estado fluyente, como real función del tiempo , en que a i no se 
lo fije en presente, en forma de “es”. En ella las proposiciones no serían 
convertibles en proposiciones filosóficas clásicas: no serían equivalentes 
“el hombre muere, murió y morirá”, con “el hombre es mortal”, “4 duplica 
al 2”, con “el 4 es doble que...” etc., teniendo en tal caso valor lógico 
no sólo el presente, sino el pasado y el futuro. No he de advertir la itn* 
portancia de tal tipo de.lógica para la historia, en cuanto ciencia. 

Caracteres de esta lógica, que llamaremos literaria, serían, entre otros, 
los siguientes: a) no se puede emplear la aserción (signo P) ni ante 
una proposición ni ante un grupo de ellas; b) no tiene valor lógico ni 
la afirmación ni la negación; c) no tiene valor ni* uso el modus ponens 
(o el tollens ); d) no se pueden emplear los valores de verdad o false¬ 
dad; e) no hay p, q> r o proposiciones fijas, es decir/no vale la ley ele¬ 
mental de sustitución; f) por faltar afirmación, negación, posición..., 
todas las significaciones forman un continuo . 

Para aducir un ejemplo de la posibilidad de pensar con sentido según 
este modelo, no hay sino releer el texto de Joyce. La actitud fenomenoló- 
gico-trascendental, realmente practicada, conduciría a este tipo de lógica, 
y no a ningún tipo de lógica formal. 

g) El tipo de unión o conexión, propia de esta lógica, es el de aso 
dación ; los cambios se hacen por virajes del sentido en cualquiera direc¬ 
ción, como en curvas. Pero no todo es libre en esta lógica, tan semejante 
a una topología significacional. Indico nada más unos invariantes frente 3 
tales transformaciones. 


Invariantes de topología significacional 


Advertencia previa: La lógica ordinaria está guiada por el empleo 
sistemático de significaciones minimales . Si considero las expresiones: “esto 
es nuevo”, “esto es inaudito”, “esto es cosa jamás vista ni oída”, “jamás se 

“parece mentira, pero pasó”, y 
otras innumerables parecidas e inventables, sólo por una decisión de tipo 
postulado se prefiere la forma 
lógica. Las frases: 


vio tal cosa”, “nunca había sucedido”, 


“esto es nuevo” 


sobre las demás, para la 


“o sea” 


es decir”, “equivale a”; las de 


“así pues”. 
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‘por tanto", “por consiguiente", “de lo cual se sigue"... son lo mismo, 
y ]a elección de una de ellas no pasa de ser un postulado. Suele tomarse 
la que cumple la condición de un cierto mínimo , tío precisado aún, Al de¬ 
cir : “esto es nuevo", parece como si expresáramos la idea de novedad, sin 
dar esa vuelta por la vista (“jamás visto") ni por el oído (“jamás oído") 
ni por los sucesos (“nunca había sucedido"), etc,, vuelta que hacemos en 
las demás frases. Pero así como en geometría no se da de suyo preferencia 
alguna por la recta, que une dos puntos, sobre las curvas que entre ellos 
se puedan trazar, parecidamente no es posible fundamentar una preferen- 
cia entre tales tipos de expresión de la “novedad". 

Pues bien, la lógica literaria emplea cualquiera de dichas formas y no 
la minimal y como hace la lógica clásica, la que se presta a tratamiento 
deductivo clásico o axiomático. 

Preguntamos ahora, ¿qué invariantes hay frente a tales transforma¬ 
ciones ? 

Menciono los siguientes, aunque, dada la limitación impuesta a este 
trabajo, sólo pueda indicarlos, no demostrarlos. 

I. En cualquiera transformación, quedan invariantes los nombres 
propios, o en forma explícita, o en forma de función descriptiva singular. 
Tal invariancia se refiere al número de nombres propios. (Se parece esté 
invariante al conocido teorema de Euler para poliedros convexos.) 

II. En las expresiones en que no intervengan nombres propios , el 
número de funciones V [s(t)] y el número de funciones N [s(c)) puede 
cambiar, pero siempre tiene que haber, al menos, una función N [s(c)] 
que permanezca constante. (Análogo del teorema de invariancia de un 
punto fijo en ciertas transformaciones, de Brouwer.) 

III. Así como dada una función matemática es, en general, posible 
investigar sus valores extrémales (máximos o mínimos) mediante la apli¬ 
cación en número suficiente de ciertas operaciones (diferenciar), se ob¬ 
tendrá la forma de mínimo (o lógica clásica) por una aplicación ordenada 
y suficiente (a determinar aún) de la operación básica de “posición" (en 
forma de aserción, de modtts ponens, etc.) 

Con estas indicaciones dejo planteada la cuestión y a consideración de 
los interesados en estos asuntos, tan colindantes con la literatura más mo¬ 
derna 


Juan David García Bacca 
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LAS RAICES IDEOLOGICAS DE HIDALGO 
Y DE NUESTRA REVOLUCION DE INDEPENDENCIA 1 

I. Consideraciones previas 

El tema de Hidalgo y de la Revolución de Independencia, ha estado 
siempre presente en la conciencia filosófica mexicana y merecido serias 
y reiteradas meditaciones» 

Los arzobispos y obispos que presenciaron el ocaso de la Nueva Es¬ 
paña, tuvieron que vérselas con el tema, legándonos, en sus “exhortacio- 
nes” y “edictos”, una visión de Hidalgo y de la Independencia hecha 
desde el mirador de la teología y la filosofia que se profesaba en aquellos 
dias. 

Nuestros liberales, ya entrada la segunda mitad del siglo pasado, 
importaron de Francia la filosofía positivista, la convirtieron en 3a doc¬ 
trina oficial del Estado y forjaron, inspirados en los postulados de esa 
filosofía, una representación del héroe y de la Revolución de Dolores, 
que quedó escrita en las columnas de la Revista Positiva. 

Y, en los últimos años, el marxismo, operando de hecho como filo¬ 
sofía oficial durante el sexenio del Presidente Cárdenas, forjó una imagen 
del Padre de la Patria y de nuestro movimiento de emancipación, nacio¬ 
nal, desde el punto de vista del materialismo dialéctico; imagen que corre 
impresa en algunos folletos y manuales de ‘historia patria. 

Cada una de esas representaciones se vino construyendo con la filo¬ 
sofía vigente en una determinada época de nuestra cultura patria, y con 
el material histórico de que se disponía hasta ese momento. La historia 
fué como la arcilla con que se edificó el cuerpo óseo de esas representa- 

I fc 1 — 

1 Discurso pronunciado el 8 de mayo de 1948, en la ceremonia que organizó 
la Universidad Michoacana para conmemorar el aniversario del nacimiento de Hidalgo. 
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dones, y la filosofía como la mano plástica que las revistió de forma y 
de sentido. 

Lo que más llama la atención en esas representaciones, es que sus 
autores las hicieron movidos por una “misión de verdad”, esto es, con 
la intención de descubrir al verdadero Hidalgo y el verdadero sentido 
de la Independencia. Pero parece que a pesar de esa pretensión de ver¬ 
dad, la conciencia filosófica no consiguió descubrir lo que se había pro¬ 
puesto, porque lo que una de esas filosofías vio de Miguel Hidalgo y de 
su Independencia, no lo vieron las otras. Parece como si no hubiera un 
solo Hidalgo, sino muchos, y que la Independencia no fuera tampoco 
una, sino múltiple. 

Recientemente el tema de Hidalgo y de la Independencia se ha vuelto 
a imponer a la conciencia filosófica. Por una parte, nuevas investiga¬ 
ciones históricas emprendidas en torno a nuestro siglo xvin y, por la 
otra, nuevas ideas filosóficas vigentes hoy en México, son las que han 
venido a replantear el tema. Es preciso, por tanto, que lo afrontemos 
una vez más. En esta empresa nuestra conciencia está movida por idén¬ 
tica “misión de verdad”, nos alienta el mismo deseo de descubrir al ver- 
dadero Hidalgo y el verdadero sentido de nuestra Independencia. 

Las cuestiones, por tanto, que hemos venido a meditar este 8 de 
mayo, podrían enunciarse así: ¿Cómo se representaron a Hidalgo y a 
la Independencia los obispos y arzobispos de ios últimos días de la Nueva 
España, los positivistas de la segunda mitad del siglo pasado y los marxis- 
tas de los últimos años? ¿Cómo nos los representamos nosotros? ¿Será 
nuestra representación por fin el verdadero Hidalgo y la verdadera Inde¬ 
pendencia que la conciencia filosófica ha buscado tantas veces? O ¿no 
será sino un Hidalgo y una Independencia más, que nuestra generación 
interpreta desde la perspectiva de las ideas filosóficas y del material his¬ 
tórico que posee, de la misma manera que las generaciones pasadas lo 
hicieron desde la suya? 

II. La representación teológica de Hidalgo 

y de la Independencia 

Nueve días después del “Grito de Dolores”, el arzobispo de México, 
don Francisco Javier de Lizana y Beaumont, forjaba lo que pudiéramos 
llamar una representación teológica de Hidalgo y de la Independencia. 
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En la “Exhortación” que dirige a los habitantes de su diócesis para que 
no ayuden a la revolución que se ha iniciado en Dolores, San Miguel el 
Grande y Querétaro, presenta a Hidalgo como aquel ministro de Jesucris¬ 
to que “lucías antes como un astro tan brillante por tu ciencia”, pero 
que fuiste “engañado por el espíritu maligno” y “has caído como otro 
Luzbel por tu soberbia”, 2 

El Arzobispo de México acusa a Hidalgo de haber cometido el pe¬ 
cado de la soberbia. Esta acusación es la misma que la teología católica 
hace al ángel rebelde. Luzbel es la inteligencia luminosa que maquina 

entre los querubines y serafines la rebeldía celestial contra Dios. Es el 
ángel malo que con su lema: “¿Quién como Dios?”, encabeza aquella 
rebeldía de apóstatas en el cielo. Hidalgo es el sacerdote malo que con 
su lema: “¡ mueran los gachupines!”, encabeza la rebeldía de los apóstatas 
en la Nueva España. La soberbia contra Dios, íué el pecado que cometió 
Luzbel y lo convirtió en demonio. La soberbia contra la autoridad ecle¬ 
siástica, contra el Emperador y el Virrey, fué el pecado que cometió Hi¬ 
dalgo y lo convirtió en el demonio de Dolores. 

De aquí que clame el arzobispo de Lizana en su “Exhortación”: 
“iMiserable! No esperes que mis ángeles (así llama la Escritura a los 
sacerdotes) vayan tras de tí, como aquella multitud que arrastró el ángel 
cabeza de los apóstatas en el cielo; todos pelearán con el propósito de la 
Milicia Eclesiástica, y no se volverá a oír tu nombre en este reino de 
Dios sino para eternos anatemas.” 3 

Un “ministro de Satanás” que se había dejado engañar por el es¬ 
píritu maligno, no podía sino engendrar una obra diabólica. Por eso el ar¬ 
zobispo de Lizana llama a la revolución de Independencia “furia infer¬ 
nal”, “proyecto diabólico”, insurrección de los “hijos de Satanás”, y el 
obispo Abad y Queipo la nombra rebeldía de “sediciones diabólicas”. A 
los ojos de estos eclesiásticos, la Independencia aparece como un vendaval 
del infierno que ha destruido el hermoso reino de la Nueva España, que 
ha roto el freno de las leyes, que ha perturbado el orden público, que ha 
sembrado la discordia y la anarquía, el robo y el pillaje, el asesinato y 
las venganzas, que ha incendiado haciendas, villas y ciudades y que “os 


2, 3 y 4 Exhortación del limo. Arzobispo de México, doctor don Francisco 
Javier de Lizana y Beaumont, a los habitantes de su diócesis, para que no ayuden 
a Hidalgo en la revolución. (24 de septiembre de 1810.) 
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llevará infaliblemente al infierno. ¡ Mirad qué precursor del Anticristo 
se ha aparecido en nuestra América para perderos!” 4 

El demonio se había metido tan hondo en ei ser de Hidalgo, que 
todo lo que tocaba era convertido en algo diabólico. Ni siquiera aquella 
imagen de la Virgen de Guadalupe que pintó en su estandarte como sím¬ 
bolo de la nacionalidad, pudo escapar a la mancha del demonio. Recordad 
que Abad y Queipo decía en su edicto de excomunión: “Es evidente que 
el cura de Dolores, pintando en su estandarte de sedición la imagen de 
Nuestra Señora y poniendo en él la referida inscripción, cometió dos 
sacrilegios grandísimos, insultando a la religión y a Nuestra Señora.” 6 

Recordad también que un año después de haberse iniciado la Inde¬ 
pendencia, en el mes de mayo de 1811, se celebró en la Catedral de More- 
lia un octavario para desagraviar a la Virgen de Guadalupe de los ultra¬ 
jes que habían cometido los insurgentes. En el último día de aquel octava¬ 
rio (1^ de mayo), el cura del Valle de Santiago, don Antonio Camacho, 
dijo en su sermón: “No, no fue la religión, ni el amor a María Santísima 
lo que obligó a los americanos a aclamarla de esta manera. En los pri¬ 
meros, a lo menos, que dieron este grito, obraron otras causas: su in¬ 
tento era sublevar a los pueblos, y esa invocación el medio que creyeron 
más a propósito para conseguirlo... ¿ qué estímulo podía haber más po¬ 
deroso para ponerlos en acción que invocar al intento el dulce nombre 
de aquella Virgen de quien habían sido en todos tiempos ciegos adorado¬ 
res? Ni fué menester más: a esta sola voz: ¡Viva María Santísima de 
Guadalupe!, los pueblos se levantan, y repitiéndola otros como tantos ecos, 
la sedición, a la manera que un voraz incendio, cunde rápidamente por 
varías partes. ¡ Infelices indios, miserables labradores, desgraciados pue¬ 
blos! ¡Oh, y cómo se abusa de vuestra credulidad!” 0 

Pero ¿de dónde le había venido a Hidalgo y a la Independencia ese 
sentido infernal, que tanto escandalizaba a obispos y arzobispos? Las 
raíces ideológicas que habían engendrado ese espíritu provenían de la 
doctrina protestante de Alemania y de la filosofía antirreligiosa francesa. 
En el “Edicto” del Tribunal de la Inquisición se sostiene que las “ideas 
revolucionarias”, las “erradas creencias” y los procedimientos de Hidalgo 

5 Edicto del limo. Obispo de Michoacán, don Manuel Abad y Queipo, en el 
que se excomulgó a los jefes de la insurgencia y a los que les siguieron. (24 de 
septiembre de 1810,) 

6 Jesús García Gutiérrez, "Hidalgo y la Virgen de Guadalupe” “Abside”, 
febrero de 1940, México. 
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son “muy ¡guales, así como la doctrina, a los del pérfido Lutero en Ale¬ 
mania". 1 En su “Exhortación” el arzobispo de Lizana dice que Hidalgo 
es un emisario de Napoleón, el enemigo de la religión y de la patria. 
“¡Qué placer tendría el perseguidor de la Iglesia (Napoleón) si supiese 
que en la Nueva España un sacerdote (Hidalgo) había hecho tanto en 
su favor cuanto no han podido alcanzar sus emisarios!" Y en su “Edicto”, 
el obispo Abad y Queipo afirma que el movimiento de Independencia es 
un “efecto de la Revolución Francesa". 

Así, pues, para estos eclesiásticos, Hidalgo es concebido como un 
demonio, que se ha dejado tocar por las creencias del pérfido Lutero, y 
la Independencia como un proyecto diabólico, que se ha inspirado en el 
espíritu antirreligioso de la revolución francesa. 


III. La representación positivista de Hidalgo 

y de la Independencia 


Cincuenta y siete años después de la “Exhortación” del arzobispo 
de Lizana y del “Edicto” del obispo Abad y Queipo, don Gabino Barreda 
pronuncia en la ciudad de Guanajuato una oración cívica, en la que hace 
una representación positivista de Hidalgo y de la Independencia. 

Hidalgo, nos dice Barreda en su oración, fue “un hombre de genio 
y de corazón”. De genio, porque supo emancipar su inteligencia de los 
prejuicios teológicos y metafísicos recibidos de la sociedad colonial en 
donde se había educado, y aceptar las conquistas de la ciencia positiva, 
que lo capacitaron para “escoger el momento en que debía dar principio 
a la grandiosa obra que meditaba”. Y de corazón, porque se decidió a 
“sacrificar su vida y su reputación" en favor de aquélla causa que quería 
ver triunfante y gloriosa en un lejano porvenir. Sabía que le esperaba 
la derrota en el campo de batalla y la difamación en el de la opinión ecle¬ 
siástica. Sin embargo, se lanzó resuelto y decidido, porque veía que con 
su sacrificio iba a conquistar la “redención”, la “libertad” y el “engran¬ 
decimiento” de su patria. 

Este hombre de genio y de corazón fue el que lanzó la chispa que 
había de ocasionar el incendio de la Independencia. Imposible parece 


7 Edicto del Tribunal de la Inquisición, en el cual citó al señor Hidalgo para 
que compareciera a responder a los cargos que se le hacían y excomulgó a todos 
íos insurgentes. 
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que después de tres siglos de pacífica dominación, “súbitamente y a la 
voz de un párroco oscuro y sin fortuna, ese pueblo, antes sumiso y ale¬ 
targado, se hubiese levantado como movido por un resorte, y sin organiza¬ 
ción y sin armas, sin vestidos y sin recursos, se hubiese puesto frente a 
frente de un ejército valiente y disciplinado, arrancándole la victoria sin 
más táctica que la de presentar su pecho desnudo al plomo y al acero 
de sus terribles adversarios, que la víspera lo dominaban con sólo la 
mirada' 7 . 


¿Cómo se explica este acontecimiento al parecer imposible? La In¬ 
dependencia no fue un “romance fabuloso”, un “milagro” realizado por 
el “capricho de influencias providenciales”, un “conjunto de hechos in¬ 
coherentes y estrambóticos; si hubiera sido esto, sería inexplicable con¬ 
forme a los “preceptos de la verdadera ciencia filosófica”. La Independen¬ 
cia fué un “hecho histórico”, preparado cíe antemano, lenta y sordamente, 
por un concurso de influencias reales y poderosas. ¿Cuáles fueron esas 
influencias? “Todas ellas pueden reducirse a una sola —pero formidable 
y decisiva—, la emancipación mental, caracterizada por la gradual deca¬ 
dencia de las doctrinas antiguas y su progresiva sustitución por las mo¬ 
dernas ; decadencia y sustitución que, marchando sin cesar y de continuo, 
acaban por producir una completa transformación antes de que hayan 
podido siquiera notarse sus avances/ 7 

En la época en que España se apoderó de esta región del continente 
de Colón, había comenzado a realizarse en Europa ese fenómeno de eman¬ 
cipación mental . En los dominios de la ciencia , el fenómeno había empe¬ 
zado a manifestarse con la hipótesis de Galilea sobre el movimiento de 
la tierra, que la Iglesia declaró herética e inadmisible basándose en un 
pasaje revelado; pero que había sido ya universalmente admitida por las 
clases cultas de Europa, lo que indica el grado de emancipación cientí¬ 
fica a que había llegado la mentalidad europea en los días de Galileo. 
En el campo de la religión, el fenómeno, había comenzado a expresarse 
con el cbia protestante , que levantó la bandera del libre examen, que 
proclamó la supremacía de la razón sobre la autoridad y que rompió la 
unidad de la Iglesia, dividiendo la Europa en dos partes irreconciliables. 
Y en el orden de la política y el fenómeno se había empezado a producir 
en la propia España, con las luchas de emancipación contra los moros 
que durante siete siglos la habían dominado. En aquellas luchas, España 
formuló el dogma político de la soberanía nacional y experimentó en su 
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propia carne la necesidad de la libertad y se dio cuenta de la suerte que 
espera a todo régimen de dominación y de tiranía. Este dogma político 
lo habían de formular más tarde,, de manera explícita y precisa, las gue¬ 
rras de independencia de Holanda y de Estados Unidos y la Revolución 
Francesa. 

■ Pero al conquistar y colonizar nuestros pueblos, España no tomó 
en cuenta este proceso de emancipación científica, religiosa y política ge¬ 
neralizado en Europa, sino que acometió la empresa de evitarlo en la 
nueva sociedad que iba a organizar, estableciendo un régimen teocrático 
en el que todo estaba perfectamente combinado para prolongar sin tér¬ 
mino una dominación y una explotación continuas. La educación, las 
creencias religiosas, la política y la administración convergían hacia ese 
mismo fin. Un clero secular y regular, armado con los "rayos del cielo” 
y las "penas de la tierra” y ligado al régimen por el “cebo de cuantiosos 


intereses” y "privilegios de suma importancia”, estaba enteramente con¬ 
sagrado al servicio y vigilancia de la Metrópoli, cuidando de que no pe¬ 
netrara de fuera ni germinara dentro ninguna de aquellas ideas de eman¬ 
cipación mental. 

Mas España no pudo consumar su titánica empresa. Le fué im¬ 
posible cerrar todas las avenidas de la Nueva España y evitar la entrada 
de aquellos gérmenes de renovación que estaban en plena efervescencia 
en ei Viejo Mundo. Ya desde el momento mismo de . iniciar la empresa, 
ios propios conquistadores , impregnados de ellos, los inoculan, aun a su 
pesar, en la nueva población que iba a resultar de la mezcla de ambas 
razas. El cloro católico , semejante al "Cerbero de la fábula”, se dejó ador¬ 


mecer por el encanto de las nuevas ideas y les permitió la entrada al re¬ 
cinto vedado en vez de ahuyentarlas. Y la continua relación en que tenía 
que estar la Nueva España con la Metrópoli, permitió a los hombres de 
estas tierras percibir el fuego de emancipación que ardía por todas partes. 

Tres fueron, pues, según Barreda, los factores que produjeron nues¬ 
tro movimiento.de Independencia: la emancipación científica , que arranca 
de la hipótesis de Galileo sobre el movimiento de la tierra y desarrolla el 
espíritu de demostración sobre el espíritu de autoridad; la emancipación 
religiosa , que parte del cisma protestante y desarrolla el líbre examen y 
el principio de la razón sobre el espíritu de revelación; y la emancipación 
política , que se inicia en la propia España con la expulsión de los moros, 
que postula el dogma de la "soberanía nacional” y reconoce la necesidad 
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de libertad frente a todo régimen de opresión, de dominación y de tira¬ 
nía, postulado que después formulan expresamente las revoluciones de 
Estados Unidos y de Francia. 

s 

Estos tres factores, que hicieron su entrada en germen desde el mo¬ 
mento mismo de la conquista y de la colonización, fueron el primer paso 
de nuestra emancipación mental. Dado éste, lo demás debía efectuarse 
por sí solo. Ellos, progresando y creciendo después como un “débil niño”, 
fueron acrecentando sus fuerzas y entrando en combate con las supersticio¬ 
nes y prejuicios de aquel régimen teológico que duró trescientos años 
en nuestras tierras, hasta producir al fin nuestra revolución de Indepen¬ 
dencia. Con la independencia, los mexicanos rompimos la muralla teoló¬ 
gica con que España había querido vedarnos aquel proceso de emancipa¬ 
ción mental producido en el Viejo Mundo y, al romperla, nos incorpora¬ 
mos al mundo de la ciencia, de la razón, de la soberanía popular y de 
la libertad. 8 


IV. La representación marxista de Hidalgo 

y de la Independencia 

Hace apenas un lustro, el 8 de mayo de 1943, uno de los ideólogos 
más prominentes del marxismo criollo, Vicente Lombardo Toledano, pro¬ 
nunció en esta tribuna un discurso que será siempre un excelente docu¬ 
mento para constatar la manera cómo la filosofía marxista se representó 
al padre Hidalgo y nuestra revolución de Independencia. Aunque toda¬ 
vía el eco de aquel discurso no se ha extinguido, juzgo conveniente re¬ 
cordar sus ideas fundamentales, porque ello se hace necesario para ilustrar 
las conclusiones que me propongo obtener, 9 

Miguel Hidalgo y Costilla, decía Lombardo, es el “primer intelec¬ 
tual pleno de México y de América”/ Es el “símbolo” y el “arquetipo” 
de un intelectual de verdad. “En él se dan. estas dos condiciones: teoría, 
doctrina lúcida, bien adquirida, bien definida, bien promulgada, bien ex- 

i ■ ■ é % 

8 Gabi no Barreda. Oración cívica pronunciada en Guanajuato el 16 de septiem¬ 
bre de 1867. 

9 Vicente Lombardo Toledano. “La Actualidad Militante de la Obra y de 
los Ideales del Padre Hidalgo.” San Nicolás de Hidalgo, Extensión Universitaria, 
1943. 
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presada; y realización del pensamiento: la vida entera entregada a una 
causa suprema que siempre es causa impersonal e histórica/' 

La patria mexicana nace bajo la inspiración de este “intelectual pre- 
daró”, que “había sentido en su corazón las miserias del pueblo”. El es 
el primer “intelectual de verdad” en nuestro país, porque es el primer 
“revolucionario de verdad” en México. La gloria, el galardón de la Uni¬ 
versidad de San Nicolás de Hidalgo, está en “haber tenido el rector más 
ilustre de América”, en “haber tenido el intelectual más preclaro de 
México”. 


Todavía hoy seguimos viviendo “bajo el signo de Miguel Hidalgo y 
Costilla; seguimos viviendo bajo el signo de los principios de libertad 
que armaron su brazo como resultado de haber armado previamente su 
conciencia de hombre superior”. 

Y la Independencia, ¿ cómo se explica ? La revolución de Independen¬ 
cia, decía Lombardo, no fue un “hecho insólito en América; no fué, tam¬ 
poco, un acontecimiento desvinculado de las ideas del mundo”. Fué, “desde 
el punto de vista ideológico, político, una parte de la gran revolución 
democrático-burguesa del mundo entero.” 

Esta revolución democrático-burguesa tuvo sus principios filosóíico- 
políticos, que fueron principalmente los siguientes: “Primacía de la razón 
como instrumento del conocimiento. No aceptación del dogma ni del prin¬ 
cipio de la verdad revelada como base del saber y del vivir.” 

Estos principios filosófico-políticos, aplicados libremente al terreno 
de las relaciones sociales entre los hombres, produjeron el “libre albe¬ 
drío, como fuente del derecho, y luego toda aquella proeza brillante del 
Contrato Social; y más tarde, en las leyes, el derecho positivo, las liber¬ 
tades y garantías individuales que después se llamarían los derechos del 
hombre ”. 


La revolución democrático-burguesa, inspirada en estos principios 



reemplazo del monopolio medieval por el libre mercado, ruptura de los 
estancos, del control por parte del Estado de la producción y de la venta. 
La libertad de comprar y de vender, que era esencialmente la necesidad 
ingente para los pueblos europeos, produjo de una manera inevitable y 
lógica ia libertad en todos los aspectos de la conducta de los hombres: 

libertad para transitar libremente de una región a otra, de un país a otro 

* 

y en el seno mismo de cada país. Libertad para pensar, libertad de ex- 
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presar el pensamiento, libertad de conciencia, libertad de creer o de no 


creer 


Pero la revolución de independencia en América, que en el terreno 
del pensamiento fue una parte de la revolución democrático-burguesa uni¬ 
versal, no produjo aquí el cambio que se operó en Europa. “Sólo se cum¬ 
plió la revolución de independencia en América desde el punto de vista 
continental, internacional. Es decir, gracias a ella hubo libertad de comer¬ 
cio para todos los pueblos, para todos los países americanos; hubo rela¬ 
ciones de hemisferio a hemisferio, del continente a los otros continentes; 
pero en el interior, en el seno de cada país americano, la revolución no 
se realizó, la revolución democrático-burguesa no se cumplió, porque quie- 
nes la acaudillaron fueron nada menos que los criollos, los hijos de los 
españoles esclavistas, y la Iglesia católica/' 

De todos los movimientos de independencia realizados en América 
Latina, el de México fue una excepción. Nuestra revolución de Indepen¬ 
dencia proclamó los mismos principios que la revolución democrático- 
burguesa de Europa, pero tuvo un programa mucho más avanzado que 
ella, porque estableció la “libertad interior", la “emancipación de Espa¬ 
ña"', no sólo “desde el. punto de vista jurídico, sino desde el punto de 
vista doméstico", los “derechos del hombre" y los “principios de la jus¬ 
ticia social que no se postularon en Europa y que fueron totalmente igno¬ 
rados en. la América Latina: la entrega de la tierra a los campesinos y 
aun el principio definido de que era menester incorporar en las transac¬ 
ciones mercantiles del país los bienes de manos muertas ", 

Este programa de justicia social sitúa nuestra revolución de Indepen¬ 
dencia en el primer plano de los movimientos de independencia realizados 
en América Latina, y la coloca en un sitio de honor dentro del gran esce¬ 
nario del mundo que rompía con el régimen feudal. 

En nuestra revolución de Independencia están contenidos ya todos 
los ideales históricos de nuestra patria, que después, andando el tiempo, 
han de constituir los “programas específicos" del movimiento de Reforma 
presidido por Juárez y del movimiento popular de 1910 iniciado por 
Madero» 
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V. Un error de perspectiva histórica 

Si se medita sobre estas representaciones que la conciencia filosófica 
ha hecho de Hidalgo y de nuestro movimiento de independencia, se ad¬ 
vertirá que todas, a pesar de sus diferencias radicales, coinciden en dos 
puntos importantes. En primer término, las tres reconocen que Hidalgo 
no era un simple "curita de misa y olla", sino un intelectual de seria 
formación humanística y filosófica. Para el Arzobispo de México, es el 
hombre que brillaba por su ciencia; para Barreda, es el emancipado men¬ 
tal por su saber científico; y para Lombardo, es el prototipo del intelec¬ 
tual. En segundo término, las tres representaciones están de acuerdo en 
explicar la revolución de Independencia por la influencia de factores ideo¬ 
lógicos. Estos son, para obispos y arzobispos, las creencias del protestan¬ 
tismo alemán y las ideas revolucionarias de Francia; para Barreda, el 
proceso de emancipación mental que se inicia en Europa con la hipótesis 
de Galileo, con el cisma de Lutero y con el dogma político de la soberanía 
popular, que explícitamente formulan las revoluciones de Estados Unidos 
y de Francia; y para Lombardo, los principios filosófico-políticos de la 
revolución democrático-burguesa iniciada en Europa. Las tres representa¬ 
ciones, como se ve, colocan las raíces ideológicas de Hidalgo y de la In¬ 
dependencia en el escenario de la cultura europea, es decir, fuera del ám¬ 
bito intelectual de la Nueva España, 

Pensamos que estas representaciones adolecen de un error de pers¬ 
pectiva histórica. Es cierto que el archivo de la Inquisición abunda en 
denuncias por leer a Lutero y Calvino, a Rousseau, Voltaire y Montes- 
quieu, a Bacon, Galileo y Kepíer, y por distribuir pasquines y propagan¬ 
da relativa a las revoluciones de Estados Unidos y de Francia, lo que 
indica la propagación del protestantismo, del enciclopedismo, de las ideas 
de independencia de Estados Unidos, de las ideas revolucionarias france¬ 
sas y de la ciencia moderna en el seno de la Nueva España. Pero estas 
corrientes de ideas no fueron las que directamente despertaron la con¬ 
ciencia y el sentimiento de la mexicanidad. Ni la Alemania protestante, 
ni la Francia enciclopedista, ni la Europa científica, ni la independencia 
de Norteamérica, ni la Revolución Francesa, son la tierra donde hunde di¬ 
rectamente sus raíces ideológicas la formación intelectual de Hidalgo y 
las que dan sentido a nuestro movimiento de independencia. 
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Cuando llegaron a México las primeras noticias de las revoluciones 
de Estados Unidos y de Francia, ya hacía tiempo que en la Nueva Es- 
paña se había comenzado a producir un serio y vigoroso movimiento de 
renovación cultural, en el que las ideas de autonomía nacional, de libertad 
política y de igualdad de derechos para todos los hombres, eran lugares 
comunes entre los mexicanos ilustrados de la segunda mitad del siglo xviii. 

Lo que hacen las ideas de las revoluciones de Norteamérica y de 
Francia, es seguir el ancho cauce de la conciencia nacional y del anhelo 
de libertad que nosotros mismos habíamos comenzado a forjar con nues¬ 
tra renovación cultural del xviii. Los ejemplos de Estados Unidos y de 
Francia, no producen nuestro movimiento de independencia, simplemente 
lo acompañan, suman sus inquietudes, lo estimulan en sus ansias, lo apu¬ 
ran, lo jalonan y colaboran con él hasta el día en que ha de estallar en 

Dolores. Afirmar lo contrario, como hasta hoy se ha venido haciendo, es 

* 

desestimar nuestras propias potencias históricas, es desvalorizar nuestra 
propia riqueza de ideales autóctonos, es desconocer nuestra realidad cultu¬ 
ral del siglo xviii, es dar a nuestra revolución de independencia padres 
espurios cuando existen los legítimos. 


VI. La cultura autóctona de nuestro siglo XVIII 

Para nosotros las raíces ideológicas de Hidalgo y de nuestro movi¬ 
miento de independencia, no están en Europa ni en Norteamérica, sino 
en la tierra fecunda de nuestro propio siglo xviii, que fue la centuria 
de “mayor esplendor intelectual autóctono que ha tenido México”, 10 A 
diferencia de los siglos xvi y xvii, en que la vida intelectual era dirigida 
por europeos, en este siglo xviii el timón de nuestra cultura está en ma¬ 
nos de hombres nacidos en tierras mexicanas. El xviii es nuestro “siglo 
de oro ,, / nuestra “edad de oro”* En su seno la filosofía, las ciencias mate¬ 
máticas y físicas, la jurisprudencia y la medicina, la astronomía y la geo¬ 
grafía, la historia y la literatura, la filología y el periodismo, la economía 
y la política, las humanidades y aun la teologia alcanzan un auge extra¬ 
ordinario que no llegaron a tener antes. 

10 Pedro Henriquez Urefia. “Indice Bibliográfico de la Epoca.” Antología del 
Centenario. Yol. segundo. México, 1910. 
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El factor principal que ocasionó este florecimiento cultural fué la 
modernidad , es decir, el conjunto de ideas y de orientaciones modernas 
que llegaban de la Europa de Bacon, Descartes, Newton, Leibníz, Male- 
branche, Copérnico, Kepter, Gassend, Spinoza y Wolff; y las que también 
llegaban procedentes de aquella élite de vanguardia que en España repre¬ 
sentaban Tosca, Losada y Feijóo. 

La llegada de estas ideas y orientaciones, provoca en el seno de la 
Nueva España un movimiento de renovación cultural que, inspirándose 
en la asimilación de los valores más altos de la cultura universal y en los 
de nuestras culturas indígenas, produce una cultura de matices propios. 
Este tipo de cultura autóctona, se anuncia ya en don Carlos de Sigüenza 
y Góngor a y en Sor Juana Inés de la Cruz , y alcanza su más alto esplen¬ 
dor en la segunda mitad del xviii. 

Dos generaciones de intelectuales, una de maestros y otra de discí¬ 
pulos, son los protagonistas de esta cultura que da la tónica a nuestra 
“edad de oro'\ Los maestros son los jesuítas José Rafael Campoy, Fran¬ 
cisco Xavier Clavijero, Francisco Xavier Alegre, Andrés Cavo, Andrés 
de Guevara y Basoazábal, Pedro José Márquez, Manuel Fabri, Juan Luis 
Maneiro, Diego José Abad y Agustín Castro, para no mencionar sino a 
los principales. Los discípulos son Juan Benito Díaz de Gamarra y Dá- 
valos, Ignacio Bartolache, José Antonio Alzate y Miguel Hidalgo y Cos¬ 
tilla, también para no citar sino a los más importantes. 

* 

Cuatro grandes rasgos caracterizan esta cultura autóctona de nuestro 
siglo de oro. El primero es su orientación hacia los valores de la cultura, 
universal . Es una cultura basada en el dominio del griego y del latín, del 
italiano, del francés y del más pulcro español. Es una cultura movida por 
la curiosidad hacia las grandes tradiciones de la cultura occidental y tam¬ 
bién hacia las innovaciones culturales más recientes que germinan en Eu¬ 
ropa. Todo lo más valioso y excelso de la cultura humana está bien asi¬ 
milado en las producciones y obras de este siglo mexicano: la cultura de 
la Hélade prehomérica y la de la Grecia de Sócrates, Platón y Aristóteles; 

4 

la cultura del helenismo de Alejandría y la de Cicerón, Horacio, Augusto 
y Lucrecio; la cultura de las catacumbas, la de la Roma de Pedro y la de 
la Edad Media; la cultura del Renacimiento y la de Descartes, Bacon, 
Galileo, Kepíer, Newton, Gassend, Leibníz y Wolff. 

El segundo rasgo es la exaltación de la mexicanidad. Es una cultura 
inspirada en el orgullo nacional, en el amor a la patria. Es una cultura qué 


73 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



JUAN 


HERN ANDE Z 


LUNA 


se edifica para demostrar que la vida de la Nueva España no es inferior 
a la de la Metrópoli española, ni a la de ninguna metrópoli europea, y 
para hacer notar que el hombre “americano” no es inferior en capacidades 
al hombre “español”, ni al hombre “europeo”. El medio para lograr esto, 
es enseñar a los europeos los grandes valores culturales y naturales que 
posee nuestra vida autóctona. Todo lo indígena es estudiado e investigado 
con este fin. Se habla en los libros y en los periódicos de este siglo, del 
“magnífico carácter” de los antiguos mexicanos, de la educación que da¬ 
ban a sus hijos, de sus costumbres domésticas y civiles, de sus adelantos 
en la oratoria, en la poesía, en el teatro, en la escultura y en las demás 
artes bellas; se hace la etopeya del último de los emperadores aztecas, y 
se relata la vida y pasión heroica de Cuauhtémoc; se condena con energía 
la codicia e “inhumanidad” de Cortés; se trata de disculpar los “sacrifi¬ 
cios humanos”, recordando que esa costumbre religiosa no fué extraña 
a ios pueblos más civilizados de la antigüedad; se lamenta la irreparable 
destrucción de códices y monumentos que daban testimonio de nuestros 

pueblos autóctonos; se dan a conocer los antiguos monumentos de la ar- 

• ■ 

quitectura mexicana, y-se explica el origen azteca del chocolate y la jica¬ 
ra; se escribe sobre las bellezas de los campos, lagos y montes mexicanos, 
y se describen las “chinampas de Xochimilco”, nuestras diversiones del 
“palo ensebado” y las “peleas de gallos”. Así se va preparando el senti¬ 
miento nacional y despertando la conciencia de la mexicanidad, como un 
sentimiento y una conciencia propios. Así se va generalizando entre los 
habitantes de la Nueva España, la idea de “nación” y de “patria” frente 
a España y frente a Europa. 11 

Los hombres que presiden esta cultura, los que la están forjando 
ccm sus lecciones y escritos, son ya los primeros mexicanos y patriotas 
conscientes que están abriendo la brecha que ha de conducir a la inde¬ 
pendencia de México. Todos ellos han nacido en tierras mexicanas y se 
sienten como formando una patria propia frente a españoles e indígenas. 

Hablan de los españoles “como quien habla de extranjeros”. Hablan de los 

* 

indios como si se tratara de personajes exóticos. “No son españoles; 
no son aztecas; ¿qué son, entonces, y cuál es su patria? Son, y quieren 
ser, mexicanos: nada más y nada menos.” 12 México es la patria que 
está gestándose ante su mirada. Por eso “abogan por el mestizaje entre 

U y 12 Gabriel Méndez Planearte. “Introducción" a íos Humanistas del siglo 
XVIII. Vol. 24 de la Biblioteca del Estudiante Universitario, 1941 
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españoles e indígenas, como medio de lograr la fusión no sólo física sino 
espiritual de ambas razas y de forjar una sola nación”. Por eso defienden 
a los indios de las encomiendas y les conceden iguales derechos que a 
los blancos. Por eso condenan como “injustísimo”' el infame comercio 
de los esclavos negros. Por eso llegan hasta proclamar que no hay gobier¬ 
no legítimo, sino cuando se basa en el consentimiento popular. 

El tercer rasgo es el humanismo . Pero el humanismo que caracteriza 
a esta cultura autóctona de nuestro siglo xvm, no es un humanismo que 
se refiere solamente al estudio de las humanidades griegas y latinas, sino 
un humanismo en sentido más amplio y profundo, entendido como preocu¬ 
pación por perjeccionar lo “humano ", preocupación por realizar un tipo 
superior de hombre . Es una cultura que, mediante el dominio de las len¬ 
guas clásicas y el de las lenguas indígenas* aspira a una síntesis de la 
cultura universal y de la cultura autóctona, con el fin de realizar en estas 
tierras uti tipo superior de hombre , un tipo superior de ciudadano. Es una 
cultura que, apoyada en los valores del pensamiento universal y en los 
valores del pensamiento indígena, trata de buscar un tipo superior de 
hombre con que renovar la humanidad decadente de la Nueva España, 
con que reemplazar la humanidad imperfecta de la colonia. 

El cuarto rasgo es el drania intelectual en que se debaten los pro¬ 
tagonistas de esa cultura: entre “fe” y “razón”, “religión” y “ciencia”, 
“autoridad” y “líbre examen”, “catolicidad” y “modernidad”, filosofía 
escolástica y filosofía moderna. En medio de este drama vive la inteligen¬ 
cia de las dos generaciones de pensadores que hemos mencionado, la de 
los maestros y la de los discípulos. Unos y otros navegan en medio de esa 
antítesis y tratan de superarla. Ambas generaciones advierten que Ja 
tradición colonial empieza a descomponerse y que las ideas y orientacio¬ 
nes modernas hacen cada vez mayores progresos en la Nueva 
No pueden desconocer la tradición colonial en la que fueron educados; 
tampoco pueden renunciar a lo nuevo que trae consigo la ciencia moderna, 
¿Qué actitud asumir entonces ante el conflicto? ¿cómo salvar aquella si¬ 
tuación histórica? No había sino dos caminos que seguir. 



VII, Eclécticos y revolucionarios 

El primero lo eligió la generación de los jesuítas, es decir, la genera¬ 
ción de los maestros. Consistió en buscar una conciliación entre “catolici- 
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dad” y “modernidad”, un entendimiento entre el pasado y el presente. 
La manera como lograron esto fué creando el eclecticismo. Casi todos 
ellos son eclécticos. Ahí están sus cursos de filosofía y sus escritos en 
donde se puede comprobar esta actitud. El eclecticismo fué el puente que 
unió lo viejo con lo nuevo, fué la maroma tendida entre el extremo de 
la tradición colonial y el extremo de la modernidad. Los maestros fue¬ 
ron muy precavidos, muy cautos, no se comprometieron demasiado. Cuan¬ 
do la catolicidad les preguntó con quién estaban, contestaron: \estamos 
contigo!; cuando la modernidad les pidió que se definieran, respondieron: 
¡aceptamos tus progresos científicos! Los jesuítas resolvieron cómoda¬ 
mente ese drama de la inteligencia, lo resolvieron equilibrándose como 
funámbulos en esa cuerda que ellos mismos tendieron entre religión y 
ciencia, fe y razón, que fué la doctrina ecléctica. 

El segundo camino fué el que eligieron los discípulos. Ellos fueron 
más allá que sus maestros. Su actitud fué más radical, consistió en rom¬ 
per con la tradición colonial y en abrir las puertas de la Nueva España 
a las inquietudes de la modernidad. En lugar del cómodo eclecticismo, 
prefirieron la senda peligrosa de la revolución . 

Juan Benito Diaz de Gamarra y Dávalos, hace la revolución en el 
mundo de la filosofía. Aunque él mismo se hace pasar por un ecléctico, 
asume, sin embargo, una actitud revolucionaria. En 1770 regresa de Euro¬ 
pa, en donde conoció directamente las doctrinas modernas. Influido por 
ellas, se consagra a reformar la enseñanza de la filosofía en el Colegio 
de San Miguel, publicando cuatro años después sus Elementos de Filosofía 
Moderna , que representan una verdadera revolución en el mundo de la 
filosofía. La obra fué aprobada como texto en la Real y Pontificia Uni¬ 
versidad de México por dictamen unánime de todos sus catedráticos, que 
eran en su mayoría personas enteradas de los progresos de la ciencia 
moderna. Pero también suscitó una violenta oposición de los escolásticos, 
que vieron en aquella obra dé Gamarra una amenaza a la ortodoxia ca¬ 
tólica, lo que pone de manifiesto el espíritu revolucionario que animaba 
las páginas de aquellos Elementos de Filosofía Moderna . 13 

w • 

Ignacio Bartolache y Antonio Alzate, hacen la revolución en el terre- 
no de la ciencia. Fundan dos de los periódicos más importantes del si- 
glo xvm: el “Mercurio Volante” y la “Gaceta de Literatura”. Estas pu- 

13 Véase Victoria Junco Posadas. Algunas aportaciones al estudio de Gamarra 
o el eclecticismo en México , 1944. 
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blicaciones, modelo del periodismo científico, son dos formidables máqui¬ 
nas de guerra contra el pasado colonial, a la vez que dos grandes válvulas 
de difusión de la ciencia moderna. Sus autores tienen fe en que la cien¬ 
cia convertirá a México en un país próspero y lo colocará a la altura 
de las naciones más civilizadas de Europa, por eso se empeñan en di¬ 
vulgar los conocimientos científicos y la ciencia aplicada entre la gran 
población de la Nueva España. 14 


VIII. La revolución teológica 


Miguel Hidalgo y Costilla, compañero de inquietudes de los ante¬ 
riores, emprende la revolución, primero, en el campo de la teología, y, 
después, en el de la política y de la sociedad. En 1784, cuando tenía 31 
años, inicia su revolución teológica. Redacta en latín y en castellano 
aquella célebre Disertación sobre el verdadero método de estudiar Teología 
Escolástica , que el Deán de la Catedral de Valladolid, doctor Joseph Pérez 
Calama, premiara con doce medallas de plata. 

Al comienzo de su Disertación , citando a Tulio y a Graveson, dice 
Hidalgo: “Es una perversa obstinación ... mantenerse con bellotas des¬ 
pués de descubiertas las frutas. ¿Y qué otra cosa es ,.. estarse los teólogos 
entretenidos en la discusión de unas cuestiones secas, inútiles y que 
jamás pueden saciar el entendimiento, sino comer bellotas, después de 
descubiertas unas frutas tan deliciosas como las que se nos han franquea¬ 
do del siglo pasado a esta parte? Son muchos los hombres doctos que 
han enriquecido el reino literario en estos últimos tiempos. No ha habido 
edad en que pudieran subir los hombres al templo de la sabiduría con 
tanta facilidad como en la nuestra.” 15 


Luego, en el primer capítulo de su Disertación f Hidalgo rechaza la 
teología escolástica medieval en lo que se refiere a su contenido filosófico 
aristotélico, así como también la doctrina de "las formas substanciales 
y accidentales” de la filosofía aristotélico-tomista. “Si el limo. Melchor 
Cano, si el cardenal Aguirre, si Gothi, Petavio, Serry, Graveson, Berti, 
Habbert, Tournelli, Salmerón, Natal Argonense y otros muchos, todos 
teólogos de primer orden, nos persuaden que la teologia que comúnmen¬ 
te se llama escolástica es inútil, ¿por qué no les hemos de dar asenso? 



Samuel Ramos. Historia de la Filosofía en México. 


77 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



JUAN 


tí E R N A N D E Z 


LUNA 


Si nos dicen que es una senda totalmente extraviada la que siguen los 

puramente escolásticos, ¿por qué hemos de ir nosotros por donde van y 

• • 

no por donde se ha de ir ?” 16 

Y en el tercer capitulo de su Disertación , Hidalgo emprende una 
aguda crítica a la obra del dominico francés Juan Bautista Gonet, Clypeus 
Theologiae Thomisticae y que era el texto oficial entonces en el Colegio 
de San Nicolás, proponiendo que se le sustituya por uno más moderno. 
“Apenas acabamos el curso de Artes cuando nos hallamos con el Gonet 
en la mano, y se nos persuade que no hay más Teología que la que está 
contenida en sus 5 tomos.” Pero he aquí qué la obra adolece de muchos 
defectos, como son: la “suma prolijidad con que trata las cuestiones”; 
introducción de “tanta forma escolástica”; presencia de “muchas cuestio¬ 
nes filosóficas inútiles”; “falta de Historia”; errores “contra la verdad 
histórica”; “falta de crítica”; y apoyo dé pruebas en “obras apócrifas”. 
“¿Y rio es defecto que de los 5 tomos, apenas se pueda componer uno 
de substancia? ¿Y no es lástima que hayamos de andar por países tan 
espinosos para coger uno u otro fruto, cuando podíamos tomarlos a ma¬ 
nos llenas por otros sembrados de flores?” 17 

Toda la Disertación de Hidalgo encierra una verdadera revolución 
en el campo de la teología oficial de la Nueva España. ¡ Hay que pensar 
que la teología era la zona más peligrosa de la cultura en aquella sociedad 
colonial! Leyéndola, como dice Méndez Planearte, se sienten soplar “vien¬ 
tos de fronda que pugnan por barrer toda niebla de rutina”. Advertimos 


que en su autor “vibra un alma belicosa y ardiente, dueña de sí misma 
y dispuesta a romper lanzas en defensa de sus ideales”. 18 Se anuncia 
ya, “en el soplo viril de libertad intelectual que inspiraba la Disertación 
del joven catedrático de San Nicolás”, el gran “viento tempestuoso” de 
la Independencia que veintiséis años más tarde habrá de soplar en el 
pueblo de Dolores. 


IX. Hacia la revolución social 

Pero las ideas que Hidalgo respira en la atmósfera cultural de aque- 

9 

lia “edad de oro”, no sólo habían de servirle para promover una revolu- 


15, 16 y 17 Miguel Hidalgo y Costilla. Disertación sobre el verdadero método 
de estudiar Teología Escolástica . Edición de la revista “Abside”. Número corres¬ 
pondiente al mes de septiembre de 1940. 

18 Gabriel Méndez Planearte. Hidalgo reformador intelectual. Ediciones “Le¬ 
tras de México”, 1945. 
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clon en los métodos y enseñanza de la teología, sino también para intro¬ 
ducir una reforma radical en la vida económica y política de la Nueva 
España. 

En efecto, Hidalgo supo ver en aquel conjunto de ideas aprendidas 
en su siglo, la base de una renovación de la agricultura, de la industria 
y de la vida política. Por eso hace de su curato de Dolores un foco de 
difusión y experimentación de esas ideas. 

El conocimiento que poseía del tarasco y del otomí le permitió 
derramar esas ideas, sobre todo las que podían ser objeto de una aplica¬ 
ción práctica, en las grandes masas de indígenas. Por las noches, dicen 
sus biógrafos, daba lecciones orales a sus feligreses sobre la cría del gusano 
de seda, el cuidado de las colmenas, la siembra del lino y de viñedos, la 
fabricación de vinos y el tejido de telas de lana, la curtiduría de pieles 
y la talabartería, la alfarería y la fabricación de loza. Y no conforme 
con esto, al día siguiente les enseñaba personalmente la aplicación de esos 
conocimientos teóricos. Le preocupaba tanto la aplicación de ellos al des¬ 
arrollo de esas industrias, que pasaba en su curato horas enteras estudian¬ 
do y haciendo experimentos para perfeccionar la calidad del vino, para 
enriquecer la variedad de colores de la seda o para inventar nuevos es¬ 
tilos de loza. 


Al mismo tiempo que les transmitía estas ideas y les enseñaba su 
aplicación a la industria, iba formando en sus feligreses la conciencia de 
la nacionalidad y despertando en ellos el sentimiento de la independencia 
y de la libertad política. La idea de independencia que Hidalgo trataba 
de forjar en aquellos "alfareros”, escribe Justo Sierra, tenia un "sello 
superior, eminentemente social, pues equivalía a la emancipación del in¬ 
dio, declarándolo mayor de edad y abriéndole en el trabajo industrial^ 
no ejercido por tolerancia, sino por derecho, el camino de la libertad ”. 19 

He aquí la forma como Hidalgo solía imbuir en la cabeza y en el 
corazón de aquellos alfareros las ideas de independencia y de libertad: 
no conviene, les decía en tono casi familiar, "que siendo mexicanos due¬ 
ños de un país tan hermoso y rico, continuemos por más tiempo bajo 
el gobierno de los gachupines: éstos nos extorsionan, nos tienen bajo su 
yugo, que ya no es posible soportar por más tiempo; nos tratan como 
si fuéramos sus esclavos; no somos dueños ni aun de hablar con libertad, 


19 Justo Sierra. Evolución política del pueblo mexicano. La Casa de España 
en México, 1940. 
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no, disfrutamos de los frutos de nuestro suelo, porque ellos son los dueños 
de todo; pagamos tributo para vivir en lo que es de nosotros, y porque 
ustedes los casados vivan con sus esposas ... Estamos bajo la más tirá¬ 
nica opresión... Tú eres joven, estás ya casado, luego tendrás hijos... 
¿Y no te parece que ellos gocen de la libertad que tú les diste, haciéndo¬ 
los independientes, y que gocen con satisfacción de los frutos de la madre 
patria ?... Pues bien, se trata de quitarnos este yugo haciéndonos inde¬ 
pendientes; quitamos al virrey, le negamos la obediciencia al Rey de Es¬ 
paña y seremos libres; pero para esto, es necesario que nos unamos todos 
y nos prestemos con toda voluntad; hemos de tomar las armas para co¬ 
rrer a los gachupines y no consentir en nuestro suelo a ningún extranjero”. 

Así era como Hidalgo iba haciendo que aquellas ideas de su siglo 
penetraran en las capas humildes de la sociedad de la Nueva España, y 
fueran aproximando aquel memorable amanecer del 16 de septiembre de 
1810. El gran mérito de Hidalgo consistió en hacer que las grandes ideas 
de aquella centuria de oro mexicana, que habían alumbrado las grandes 
inteligencias de Campoy, Castro, Alegre, Clavijero, Guevara, Basoazábal, 

Gamarra, Alzate y Bartolache, descendieran para iluminar la vida de los 

• • 

jornaleros de Dolores, de San Miguel el Grande y de Querétaro. Así 
como el sol en su ascenso comienza por reflejar sus rayos primero en 
las cúspides de las montañas para después alumbrar las llanuras y los 
lagos, así las ideas de nuestro siglo xvm empezaron por alumbrar pri¬ 
mero los cerebros de aquellos doctores, para después lanzar sus fulgores 
en el corazón de nuestros campesinos. El mensajero que hizo descender 
esas ideas del solio doctoral a la campiña del humilde jornalero, fué aquel 
catedrático de San Nicolás, gran teólogo y gran filósofo, a quien sus 
compañeros de estudio apodaron “el Zorro”. 

Juan Hernández Luna 
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Introducción 

Es posible resumir la historia de la filosofía occidental, desde un 
punto de vista metafísico, en tres etapas fundamentales de lo que se llama 
vagamente la “realidad”. Hablando a grandes rasgos, podemos afirmar 
que el mundo antiguo naturalizó la realidad, el mundo medieval la sobre- 
naturalizó y el mundo moderno la humanizó . 

Ahora bien, lo que el mundo actual necesita hacer filosóficamente es, 
en mi opinión, regresar otra vez al intento de naturalizar la realidad. 
Esta vuelta al mundo antiguo no significa en modo alguno, claro está, 
hacer lo imposible ni lo ridículo, a saber, pretender ser griegos viejos en 
máscaras nuevas, sino retornar a nuestro origen común, esto es, a la natu¬ 
raleza, y dentro de ella hallar nuestro destino individual. Es menester, 
pues, que nazca entre nosotros un nuevo Lucrecio que vea algo más que 
“el polvo” en el campo de la naturaleza, y esto precisamente porque de 
hecho ella es mucho más rica. Después de todo, debiéramos aprender 
algo de la historia y no hablar como si no hubiera pasado nada nue¬ 
vo desde los tiempos del primer poeta-filósofo del naturalismo. En resu¬ 
midas cuentas, si, hay que regresar a la naturaleza, pero a una bien con¬ 
cebida . 

Por medio de un análisis critico del naturalismo norteamericano con¬ 
temporáneo, quiero presentar en este pequeño trabajo una concepción de 
la naturaleza que me parece adecuada, a la cual la historia de la filosofía 
occidental, desde los griegos hasta la actualidad, me ha llevado forzosa¬ 
mente. Digo “forzosamente”, porque considero que la filosofía genuina 

* Ponencia presentada en una de las sesiones publicas del Centro de Estudios 
Filosóficos de la Universidad Nacional de México. 


81 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



P A T R I C K 


ROMAN ELL 


no es un mero pasatiempo de gusiibus non dispulandnm, sino un juego 
serio en donde algunos, quizás unos pocos, corren el peligro de ganar, y 
otros, quizás la mayoría, el de perder. En ambos casos hay peligro, y no 

sólo “hay que saber perder", como lo expresa atinadamente una canción 

% 

popular, sino que saber ganar. 


i 

El naturalismo contemporáneo es con mucho el más prometedor 
movimiento filosófico de mi país» Este movimiento puede ser analizado 
conveniente y provechosamente a través de tres aspectos generales: 1) as¬ 
pecto histrico, 2) aspecto dialéctico y 3) aspecto metodológico. 

Pasando al aspecto histórico, el neo-naturalismo norteamericano re¬ 
presenta una de las muchas reacciones en contra del materialismo clásico 
que culminó en el pensamiento occidental de la segunda mitad del siglo 
pasado. Los nuevos naturalistas de Norteamérica como, por ejemplo, John 
Dewey, George Santayana, Frederick Woodbrídge, Willíam Montague, 
Morris Cohén y Roy Sellars, comenzaron a atacar la triste imagen ma¬ 
terialista del "mundo ajeno" al hombre, e introdujeron una teoría de 
la naturaleza como "el hogar del hombre", casi a los comienzos del siglo 
actual. Sustituyeron la tradición mecanicista de Demócrito, según el cual 
"sólo los átomos y el vacio son reales", por sendas formas del punto 
de vísta platónico, aristotélico y baconiafto. 

Este cambio de Weltcmschaunng está íntimamente relacionado con 
la historia de la física. La caída del mecanicismo en la metafísica corrien¬ 
te se refleja con mucha claridad en la nueva física de la relatividad y 

• * 

de los cuantos. Einstein e Infeld describen como sigue el descrédito de 
la vieja física; "La ciencia falló en su intento de desarrollar convincente¬ 
mente el programa mecánico, y hoy ningún físico cree en la posibilidad 
de sü realización." El atrevido mundo nuevo de la física actual difiere 
tanto del simple mundo viejo de la física clásica, como la sombría, pero 
osada fe de un Laplace, completamente inaplicable al esquema de las cosas 
de hoy. 

Las "revoluciones" de la física teórica han contribuido inevitable¬ 
mente a un cambio radical en la actitud corriente de los pensadores en 
relación con la actividad científica. Para el neo-naturalista, el mundo de 
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la ciencia no es algo que deba glorificarse fanáticamente como un evange¬ 


lio, sino algo 'de que debemos disfrutar y servirnos. Por consiguiente, 
la ciencia y la religión no son necesariamente irreconciliables, sino que 
constituyen diferentes maneras de organizar y de valorar los múltiples 
hechos y derechos de la experiencia. Los cielos denuncian por medio del 
telescopio no solamente la obra de las ecuaciones, sino cuentan también 
la gloria de cierto tipo de Dios por medio de “la obra de sus manos”. 
En las palabras de Woodbridge: “El telescopio no es la única experien¬ 
cia que permite la naturaleza.” Decir poéticamente que “la luna es la 
reina de la noche” es tan significativo como decir en lenguaje astronó¬ 
mico que “la luna es ün satélite de la tierra”, aunque las dos proposicio¬ 
nes son evidentemente válidas en diferentes contextos. Luego la poesía 
es tan reveladora de la naturaleza como la ciencia. 


La ciencia es, sin duda, muy importante, pero ella sola no resuelve 
e! enigma del universo. No sólo de ciencia vive el hombre. No podemos 
salvarnos por el Reino de ía Ciencia ni entender el mundo entero median¬ 
te ella. El hombre necesita tanto la belleza, la santidad, la justicia, la 
sabiduría, como la verdad científica. El hombre actual debe resolver no 
solamente el problema teórico de la máquina mundial, sino, lo que se 
hace cada vez más decisivo, el problema práctico de la máquina indus¬ 
trial. Los acontecimientos sociales de este siglo con sus dos guerras tota¬ 
les y la bomba atómica, han confirmado amargamente este punto. He¬ 
mos aprendido de todas las desilusiortes de nuestras “ Muddled Ages”, a 
tomar todas las cosas cum grano salís , incluyendo la ciencia, que antes 
se escribía con c mayúscula. En resumidas cuentas, los naturalistas norte¬ 
americanos de hoy, al aprovecharse de su experiencia con los logros y 
limitaciones de la ciencia, se han visto capacitados, en virtud de su ac¬ 
titud histórica, a verla desde una perspectiva más amplia y critica. 

La filosofía es esencialmente una visión razonada del mundo en el 
que “ vivimus , movemur et sumus ”, ¿Cuál es, pues, la visión del nuevo 
naturalismo? Su visión del universo bien pudiera ser expresada sucin¬ 
tamente por las siguientes palabras: ¡La naturaleza es el hogar de mu¬ 
chas cosas! 


Ahora bien, ¿qué significa llamar a la naturaleza el hogar de muchas 
cosas ? Desde el punto de vista positivo, significa que la naturaleza es 
una madre de proporciones cósmicas, la cual produce toda clase de hijos, 
desde los átomos hasta los hombres. Todos sus hijos son partes de “un 
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estupendo todo”. ¡Ella es verdaderamente Madr^-Naturaleza! Y desde 
el punto de vísta negativo, significa que nada de lo que acontece en el rei¬ 
no de la naturaleza le es ajeno. 

i 

¿'Qué consecuencia tiene un punto de vista naturalista para la natu¬ 
raleza humanal En otras palabras, ¿qué significa llamar al hombre un 
hijo de la naturaleza? Pues bien, que el hombre no es hijo de Dios en 

• , i 

el sentido extranatural o sobrenatural, y qué no es un extranjero que 
vive en una tierra ajena. Todo lo cual denota que el hombre, por su naci¬ 
miento, es tan ciudadano natural como cualquier otro de los hijos de 3a 
naturaleza. La naturalización del hombre no quiere decir, ciertamente, 
que la ciudadanía humana sea funcionalmente igual a la ciudadanía atomís¬ 
tica. La democracia del estado natural no excluye la aristocracia de las 
propiedades naturales. El hecho de que el hombre sea concebido como 
ser natural, más bien que como ser sobrenatural o extranatural, no signifi¬ 
ca de ninguna manera que el hombre se vuelva ¿«¿¿natural o puro animal 
caído en el fango de la materia. El pensar y el valer del hombre son tan 
naturales como su caminar y respirar, porque todos ellos acontecen en 
el mismo universo espacio-temporal. El movimiento de los átomos, el 
florecimiento de las plantas, el canto de las aves, las acciones intelectua¬ 
les y espirituales del hombre, todos son igualmente sucesos naturales. La 
naturaleza ha forjado más cosas de las que sueña el atomismo tradicional. 
El hombre es un ejemplo de la naturaleza, y justamente un mejor o, al 
menos, tan buen ejemplo como las rocas, las plantas o los animales, 
porque él es carne de su carne y hueso de sus huesos. De hecho, el hom¬ 
bre en cuanto tal es la única ilustración de la naturaleza por la cual ella 
se espiritualiza y se conoce a sí misma. La madre-naturaleza en la crea- 
ción del hombre trae a la luz un hijo peculiar que sabe responder; todo 
el resto de la naturaleza es relativamente mudo. El comportamiento ca¬ 
racterístico del hombre, como animal cultural, pone de relieve su poten¬ 
cia natural de vivir como conocedor y evaluador. Luego la teleología natu¬ 
ral es una vera causa , por lo menos en la parte humana de la naturaleza. 

¿Cuál es el aporte metafísico de la continuidad entre el hombre y 
la naturaleza? Es obvio que la incorporación del hombre a la naturaleza 
naturaliza al hombre, pero esta misma incorporación humaniza a la natu¬ 
raleza. Como comenta John Dewey: “El puesto de la naturaleza en el 
hombre es no menos significativo que el puesto del hombre en la natura¬ 
leza, El hombre en la naturaleza es hombre sujeto; la naturaleza en el 
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hombre, reconocida y empleada, es inteligencia y arte.” Porque la natura¬ 
leza con el hombre en ella es enormemente distinta de la naturaleza sin él. 

m 

La esencia del hombre y la esencia de la naturaleza son congruentes. 


11 


El naturalismo norteamericano contemporáneo se acerca a la teoría 
de la naturaleza desde el hecho de vivir y no desde el hecho de dudar, 
por la razón evidente de que la naturaleza es un proceso dinámico y pro¬ 
ductivo. Este punto de partida evita la famosa “bifurcación” entre el 
hombre y la naturaleza, ostentada de manera magistral por Descartes, 
el padre de la moderna confusión. No entendemos el mundo saliendo de él, 
sino viviendo en él. La actividad del hombre como le penseur es una clase 
especial de interacción con el ambiente bajo leyes determinadas. La mente 
humana no crea las leyes de la naturaleza, sino las recrea en el sentido 
de que devuelve en su conocimiento la misma estructura que intervino 
en su producción. Esta teoría del conocimiento difiere no solamente del 
idealismo tradicional, sino también del empirismo tradicional: la mente 
ni es creadora ni pasiva, sino activa u operativa. 

La cooperación íntima del hombre con el medio circundante lo con- 

■ 

duce al descubrimiento de que la naturaleza es un reino de actividades 
y sufrimientos regidos por varias clases de ley, desde las mecánicas hasta 
las espirituales. Esta definición de la naturaleza, que no es simplemente 
el resultado de un razonamiento a priori , significa una concepción de 
grados o niveles de la naturaleza , cada uno de los cuales está controlado 
por leyes peculiares al mismo, de acuerdo con su posición en la jerarquía 
del ser. El proceso de la naturaleza lo es de interacción de muchos nive¬ 
les, clasificados genéricamente como la materia, la vida, la mente y la 
personalidad. La dase de teoría formulada en la anterior definición en¬ 


vuelve cierto tipo de análisis. La función del último es determinar los 
componentes o factores propios dentro del contenido de la naturaleza, 
cuyos diversos modos de interacción constituyen lo que acaece en el mun¬ 
do. Analizar significa determinar, y determinar quiere decir ordenar por 
leyes. 

La naturaleza en cuanto tal no es un problema, sino el punto de 
partida, el factum o, mejor dicho, el fieri, para todos sus problemas par- 


85 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



P A T R / C K 


ROM A NELL 


ticulares. Por consiguiente, el supuesto fundamental de cualquier posición 
naturalista es el siguiente: sólo la naturaleza existe . El problema es en¬ 
tender, ante todo, con qué se comienza, y examinar las formas específicas 
de interacción dentro del vasto reino de la naturaleza. Al considerar la 
naturaleza como el resultado de un numero determinado de factores en 
interacción, el nuevo naturalismo se caracteriza por lo que puede llamarse 
un análisis factoriaL Podemos llamar, por ende, al naturalismo contem¬ 
poráneo naturalismo factorial , desde el punto de vista de su dialéctica. 

9 

Un análisis factorial está basado en “el principio de la polaridad” 
elaborado por Morris Cohén, a saber: “Opuestos como lo inmediato y lo 
mediato, la unidad y la pluralidad, lo fijo y el flujo, la substancia y 
la función, lo ideal y lo real, lo actual y lo posible, etc.,, como el polo 
positivo (el norte) y el negativo (el sur) de un imán, todos envuelven 
el uno al otro al aplicarse a cualquier ente significativo Este principio, 
encarnado de una manera singular en los diálogos de Platón, constituye 
la esencia del pensamiento crítico, cuyo carácter dramático corresponde 
precisamente al ritmo mismo de la naturaleza. 

Mientras un análisis factorial se basa en el principio de la polaridad 


que acabamos de definir, un análisis reductivo o “desde abajo”, descansa, 
al contrario, en lo que se puede llamar “el principio de Ja insulari¬ 
dad”. Según el último principio, los polos opuestos no sólo son distintos, 
sino separados uno de otro, y consiguientemente se da preferencia a uno 
o más de estos elementos aislados, cuando se aplican a cualquier ente 
significativo. Los acontecimientos se explican como si un factor u otro 
en la interacción fuese la situación total. Basta con una mirada rápida 
a la historia de la filosofía para ver de una vez la preponderancia de 
esta actitud de “todo o nada”, y la abundancia de las simplificaciones 
de la existencia, cuya complejidad es ignorada por la imaginación por 
razones emocionales, estéticas y morales. En otras palabras, la mente filo¬ 
sófica está propensa a la “psicología literaria”, como lo expresaría San- 
tayana. 

La dialéctica del naturalismo factorial es esencialmente, desde el lado 
positivo, una aplicación del principio de la polaridad, y desde el lado nega¬ 
tivo, una refutación del principio de la insularidad. Este ensayo ilustrará 
esta dialéctica, aplicándola al campo de la realidad. 

No obstante, antes de seguir, hay dos cosas que debemos recordar 
en cuanto a la lógica implícita en el naturalismo norteamericano contem- 
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poráneo. En primer lugar, la técnica de la polaridad es simplemente un 


instrumento lógico. Estamos quiza diciendo lo que es obvio, pero hay que 
decirlo de todos modos. Esta técnica nos proporciona el modelo por me¬ 
dio del cual los problemas de la filosofía han de clarificarse y se ha de 
evitar la confusión. Pero la lógica sola no puede resolver problema al¬ 
guno, salvo el suyo propio. La lógica como forma no puede de hecho 
proporcionar el contenido de ningún problema particular fuera de su 
propio dominio. El grandioso fracaso de Hegel, al intentar sacar deduc¬ 
tivamente de su cabeza toda la realidad, es un ejemplo memorable en 
la historia de la filosofía. En segundo lugar, afirmar que la técnica de la 
polaridad es un instrumento lógico, no nos dice automáticamente cómp 
se debe usar en concreto tal instrumento. En abstracto, un análisis facto- 

V 

ríal significa que hay alternativas en cualquier problema filosófico. Pero 
cuáles han de ser los opuestos específicos en cada problema particular, 
sólo puede descubrirse al examinar la materia en cuestión. La investiga¬ 
ción empírica es necesaria para determinar qué factores específicos estén 
en interacción en cada situación dada. En pocas palabras, la filosofía de 
gabinete “no da chispa/' 

La historia de la filosofía occidental demuestra que las simplifica¬ 
ciones metafísicas han sido esencialmente de cuatro clases primarias: 1) el 
materialismo, 2) el idealismo, 3) el dualismo y 4) el fenomenalismo. De 
acuerdo con la dialéctica factorialista, cada uno de estos tipos posibles 
de metafísicas tradicionales comete la falacia del exclusivismo , que nace de 
un prejuicio en pro de una clase determinada de categorías como base 
de interpretación. Esta falacia nace del principio de la insularidad, en 
el cual los factores en interacción se aíslan, unos de otros. 


Por ejemplo, el materialismo clásico trata de interpretar la totalidad 
de la existencia por medio de las categorías de las ciencias inorgánicas) 
En cambio, el dualismo trata de entenderla a través de las categorías de 
las ciencias orgánicas. El naturalismo factorial concibe la naturaleza, por 
decirlo asi, como un edificio de muchos pisos, lo cual denota que los dife¬ 
rentes dominios de la realidad requieren un apropiado sistema de categorías 
para su explicación completa. En el dominio de la materia “muerta", lo 
que importa primariamente es la reacción mecánica de las partículas ele¬ 
mentales. En cambio, en el dominio de la materia viviente, especialmente 
en su encarnación humana, lo que más cuenta es la reacción teleológica 
del organismo en conjunto . Con respecto a la polémica clásica entre el 
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mecanicismo y el vitalismo, el naturalismo factorial arguye que las leyes 
de la mecánica pueden ser la condición necesaria para explicar todos los 
sucesos físicos sin ser la condición suficiente para explicar todas las pro¬ 
piedades de cada serie particular de ellos. Hablando matemáticamente, 
todos los procesos materiales no forman necesariamente “grupos aditivos'', 
en donde las propiedades de los elementos dentro de la suma son deduci- 
bles de las propiedades de los elementos en aislamiento. ¿ Por qué los 
cuerpos vivos, mientras dependen como cuerpos de las leyes físico-quími¬ 
cas, no pueden estar gobernados, en virtud de su característica vital, por 
unas leyes adicionales que son específicamente biológicas? Cuando la 
cuestión se presenta en esta forma, el problema tiene posibilidad de re¬ 
solverse por medios experimentales, porque el "algo más" o el "factor 
de relación" en el mundo orgánico se puede poner así a prueba de la mis¬ 
ma manera que las leyes físico-químicas ya establecidas. 

Recordemos que la lógica del neo-naturalismo se caracteriza por. el 
principio de la polaridad, en el cual los opuestos son mutuamente corre¬ 
lativos . Si ahora los aplicamos al entendimiento de la realidad, resulta 
que las opuestas afirmaciones hechas por las cuatro teorías extremas de 

la metafísica tradicional, se transforman en factores o aspectos de las cosas 

* • 

que existen. El naturalismo factorial integra las alternativas opuestas y 
así se vuelven aspectos distintos de la naturaleza como una totalidad eh 
interacción. En un análisis reductivo los opuestos son incompatibles el 
uno con el otro y con los hechos. Su carácter exclusivista sirve para in¬ 
tensificar nuestros prejuicios, en vez de clarificar la existencia. En cam¬ 
bio, en un análisis factorial, las diferencias entre las polaridades antagó¬ 
nicas de la filosofía son, cuando se examinan rigurosamente, diferencias 
de perspectiva, no de contenido objetivo. Como aspectos de la existen¬ 
cia, los opuestos están desprovistos de sus pretensiones falsas y negativas, 
y de esa manera desaparece su incompatibilidad teórica. Al modo que 
un par de tijeras cumple la función de cortar, al moverse en direcciones 
opuestas, así un análisis factorial cumple la función de entender, al des¬ 
cribir los aspectos opuestos que caracterizan la naturaleza de las cosas. 
Mencionaremos brevemente qué aspecto específico suministra cada una 
de las cuatro teorías típicas de la metafísica tradicional, para la integra¬ 
ción o la mediación factorialista. 

A, El materialismo suministra el aspecto físico de todas las cosas 
que existen. Si consideramos una vez más la naturaleza como un edificio 
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de muchos pisos, no hay duda de que la materia proporciona su funda¬ 
mento firme. Todos los cuerpos, desde las estrellas hasta los hombres, 


son máquinas de una u otra especie. El punto 


flaco de la teoría materia¬ 


lista es que no explica la diferencia entre la máquina de las estrellas y 
la del hombre. El materialista podrá explicar lo material, pero no al Ma¬ 
terialista, La naturaleza, ¡ay!, contiene aun al materialista como una de 


sus encarnaciones materiales. 


B. El idealismo proporciona el aspecto mental , por lo menos de al¬ 
gunos seres orgánicos, incluyendo especialmente al ser humano. Que los 
hombres se conducen conscientemente y proceden de acuerdo con fines de¬ 
terminados, es un hecho tan evidente de la naturaleza como que los átomos 
se mueven y los pájaros cantan. La falta del idealismo, por decirlo así, es 
que coloca el carro delante del caballo. Las relaciones mentales no son 
productos de espíritus desincorporados, sino de algunos sistemas materia¬ 
les determinados. La hipótesis de los espíritus desincorporados no es £x- 
perimentalmente genuína, porque no puede ser refutada ni verificada. El 
puesto de la mente está existencialmente en la naturaleza, y no viceversa. 
La mente es una manifestación histórica de la naturaleza bajo determina¬ 
das condiciones. Y el hecho de que la mente sea una función peculiar de 
algunos cuerpos no significa, por cierto, que sea idéntica al cuerpo, como 
tampoco son idénticos el vuelo y las alas de los pájaros. Hay que distin¬ 
guir, sí, pero siempre dentro de la naturaleza y nunca fuera de ella. 

C. El dualismo nos proporciona el aspecto diferencial entre las cosas 
inorgánicas y las orgánicas. Su fuerza radica en su insistencia de que no 
se puede borrar la diferencia entre las dos formas de la naturaleza. Su 
debilidad como teoría está en introducir unos seres míticos, como el “élan 
vital n de Bergson, con el fin de explicar la diferencia indicada. Estas 
hipótesis ad hoc del vi*' T ista, que, por definición, no están sujetas al pro¬ 
cedimiento experimental, son como las causas finales que Francis Bacon 
hace mucho tiempo describió: "vírgenes vestales, consagradas a los dio¬ 
ses, pero estériles”. 

% 

D. El fenomenalismo nos da el aspecto experiencial de todas las in¬ 
terpretaciones que tenemos de las cosas en nuestro mundo. Su fuerza 
descansa en su insistencia de que cualesquiera que fuesen en sí las cosas, 
ellas son por lo menos, para nosotros, según las famosas palabras de 
John Stuart Mili, "posibilidades permanentes de la sensación”; Su error 
está en la pretensión dogmática de que la condición psico-céntrica, a la 


89 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



P A T R I C K ROMANELE 

cual están sujetas todas nuestras percepciones de las cosas, es una condn 
ción de la que no es posible escapar. ¿ Por qué habrían de ser tan incom¬ 
parablemente diferentes la naturaleza de las cosas en sí y su aparición 
en nuestra experiencia? La realidad, ¿no es otra cosa que su apariencia? 
El flujo mismo de la experiencia, ¿no necesita un cauce substancial? 
Pues la experiencia es siempre experiencia de algo, no de sí misma. 


iii 


Hasta aquí hemos delineado las fases histórica y dialéctica del natu- 
rálisíno nuevo. Muchos de los pensadores norteamericanos del día, quie¬ 
nes profesan su fe en una filosofía naturalista, han pasado por estas dos 
etapas, pero no han alcanzado la tercera, a saber, la fase metodológica. 
En su reacción violenta contra la vieja concepción atomista de la “bola 
de billar”, como explicación del orden de las cosas, han quedado satisfe^ 
chos sustituyendo la concepción de una naturaleza “dura” por una "tierna”, 
para cambiar la famosa distinción de William James entre el “tempera¬ 
mento tierno” y el "temperamento duro”. Se han ocupado primariamente 
en gozar y hacer uso de la naturaleza, en vez de tratar de descifrar sus 
hondos secretos. Se han dado por satisfechos con sólo presentar de ma¬ 
nera clara el problema, más bien que intentar resolverlo. Por emplear 
la técnica de la polaridad implícita o explícitamente, han confundido la 
elaboración lógica del problema con su explicación, incurriendo, por con¬ 
siguiente, en el pecado del simplismo. Han exigido de otros la liberación 
de la concepción tradicional de la naturaleza y del hombre, pero no se 
han exigido a sí mismos ir más allá de los requisitos lógicos de una teoría 
válida de la naturaleza. Hablando con franqueza, el movimiento naturalis¬ 
ta del pensamiento norteamericano corriente ha sido bueno hasta donde 
ha alcanzado, pero en el aspecto metodológico no ha profundizado bas¬ 
tante. Concedido que el primer estadio de toda investigación, no cabe 
duda, ha de ser presentar el problema dado tan claro como sea posible 
y hacer las preguntas correctas, no debemos olvidar que el último esta¬ 
dio debe ser resolver el problema y contestar las preguntas, siquiera sea 
provisional el resultado que obtengamos. 

La anterior crítica pone de manifiesto el estado incompleto del natu¬ 
ralismo nuevo como movimiento filosófico de mi país. Creo que el profe- 
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sor Montague tiene razón al quejarse del estado actual del naturalismo 
contemporáneo con su actitud complaciente de “piedad natural” hacia lo 
que es. Esta actitud» compartida no solamente por los seguidores de 
la “evolución emergente''; como, por ejemplo, Roy Sellars, es en verdad 
una “traición científica". En una época en la cual la ciencia se ha des¬ 
arrollado por la “observación analítica” y explica los hechos empíricos 
por medio de la etiología racional, esto es, por la concatenación coherente 
de los hechos de acuerdo con el principio de la causalidad, ¿no es real¬ 
mente lamentable tener que recurrir a la “piedad natural" ? 

Indiferentemente, de lo que uno piense acerca de la validez última 
de la filosofía del profesor Montague, se debe admitir como mínimo que 
su hipótesis —es decir: 1) que la continuidad de la naturaleza pueda 
explicarse por la categoría física de la energía, y 2) que la discontinuidad 

té 

manifiesta en los vatios niveles cualitativos de la naturaleza pueda expli¬ 
carse por las formas determinadas de la energía, cinética y potencial—, 
es un gran paso en la dirección recta para entender lo que en su totali¬ 
dad es el mundo. De hecho, los descubrimientos experimentales de los 
profesores Burr y Northrop de la Universidad de Yale, al llegar a la con¬ 
clusión de que “las criaturas vivas son sistemas electromagnéticos", hacen 
prever la posibilidad de someter la hipótesis de Montague a una prueba 
científica. Esta posibilidad de demostración experimental es de la mayor 
importancia, porque la función de la ciencia es disponer, ya sea por con¬ 
firmación, ya por refutación, de las teorías generalizadas que proponen 
los filósofos, quienes a menudo se lanzan al ataque allí donde los científi¬ 
cos temen avanzar. Toda metafísica que no tenga una posibilidad expe¬ 
rimental, no podrá tener valor de verdad comprobada . 

En conclusión, permítasenos llevar a término las anteriores observa¬ 
ciones. La tarea hercúlea de un naturalismo crítico, si es que ha de al¬ 
canzar madurez como teoría de la naturaleza, no es en realidad mirar 
la variedad de las cosas con “piedad natural", sino explicar su pluralidad 
en términos de un análisis cuantitativo sin destruir a la vez su variedad 
cualitativa. Usando una analogía apropiada, una buena teoría de la natu¬ 
raleza debería ser como una buena obra de arquitectura: debe contener 
unidad en la variedad . En la visión naturalista del universo como un edi¬ 
ficio de varios pisos , debe éste, como edificio, estar unificado en la totali¬ 
dad de su común estructura, si han de estar relacionadas todas sus partes; 
y como algo de varios pisos , debe estar diversificado en el contexto de 
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sus diferentes configuraciones, si se ha de manifestar el rico panorama 
de 1 as cosas. 

Una explicación verdadera de los hechos exige más que la descrip¬ 
ción de ellos. Explicar en el sentido filosófico significa conocer el porqué 
del mundo en conjunto» Y entender el porqué de las cosas significa bus¬ 
car las “relaciones invariantes” dentro del flujo de la experiencia, conec¬ 
tando recíprocamente los hechos particulares y las ideas generales. La 
transición del nivel inorgánico al orgánico de la naturaleza, por ejemplo, 
requiere no solamente nuestro reconocimiento de qile es así, sino también 
nuestro conocimiento de cómo es así. Las propiedades de la existencia 
deben ser explicadas analíticamente en términos de las relaciones cuan¬ 
titativas entre las partes de cualquier estructura dada, como también sin¬ 
téticamente en términos de los todos cualitativamente diferentes, si las 
diferencias que emergen en los niveles sucesivos de la naturaleza han 
de ser conmensurables e inteligibles, antes que inanalizables e inmediatas, 

¿Cuál es el aporte metodológico de las consideraciones precedentes? 
Significa que el ideal metodológico de un naturalismo maduro debe ser 
fundir, no confundir, el principio racionalista de la continuidad cuantitativa 
con el principio empírico de la observabiíidad En otras palabras, un 
“naturalismo crítico” debe adoptar seriamente un método “empírico-racio¬ 
nal”, que es otro nombre para el “método científico”. Decimos seriamente, 
porque la tendencia del neo-naturalismo norteamericano de identificar el 
empirismo con el temperamento científico, es algo ingenuo. Por consi¬ 
guiente, hoy día, la tarea del naturalismo en particular y de la filosofía 
en general es sintetizar los procedimientos de Demócrito y de Aristóte¬ 
les en una forma adecuada. Nada hay de paradójico en combinar los dos, 
si tomamos en cuenta el principio factorialista de la polaridad, en el cual 
las alternativas opuestas, sin ser idénticas, son inseparables unas de otras. 
Lo sorprendente es que se hayan separado en la práctica aun por aquéllos 
que de dientes para afuera rinden tributo al. “método científico”. No obs¬ 
tante, tal “dorado término medio” metodológico es, en mi concepto, la gran 
necesidad de la actualidad para llegar a una teoría sinóptica de la natu¬ 
raleza. 


Patrick Romanell 
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El cumplirse ahora de junio— el cuarto centenario de la muerte 
de don fray Juan de Zumárraga, parece ocasión para insistir sobre las 
orientaciones espirituales del primer Obispo y Arzobispo de México. Es 
posible que algunos matices de su actitud religiosa, como nos sucede con 
otras figuras entre los primitivos misioneros españoles del Nuevo Mun¬ 
do, sólo con el tiempo y a través de mayores estudios e investigaciones 
se nos vayan desvelando en su verdadera significación. Pero, por lo pron¬ 
to, hay uno que desde hace años ha sido destacado, y cuya importancia 
para un enjuiciamiento general de su personalidad es evidente. Me re¬ 
fiero a su marcada inclinación por Erasmo. 

Se han ido reuniendo numerosos y documentados testimonios de esta 
afición erasmíana, hasta el punto de que resulta posible señalar un des¬ 
arrollo cronológico. 

A mi juicio apunta ya en el texto latino de su exhortación Universis 
et singuUs, dirigida inmediatamente después de la consagración episcopal 
por marzo de 1533 a los religiosos de las ordenes mendicantes, invitándo^ 
les a pasar al Nuevo Mundo como misioneros. 

Después de éste y con diez años de diferencia, se nos presenta el 
copioso, directo y elocuente testimonio de la Doctrina Breve de 1543-44, 

Dos años más tarde se nos reitera con la edición de la “Doctrina de, 

1546”. 


Y, al final de la vida del arzobispo, en enero de 1547, vuelve a vis¬ 
lumbrar con indudables reflejos en la Regla Christiana breve. 

Cabría aun, a mayor abundamiento, señalar otras muestras. Una, a 
lo menos, también de carácter parenético, podría deducirse —no para lo 
erasmiano pero sí para la posición de fervor interior— de la publicación 
en 1544 de la Doctrina de fray Pedro de Córdoba , la primera que se 
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redactó en América, y cuyo autor surge del movimiento de la prerreforma 

• , 

española probablemente al oreo virtuoso de fray Hernando de Talayera, 
y en La Española, al frente de la comunidad dominica, lleva un vivir 
de indudables tonalidades y perfiles “iluminados ”. 1 

Convendría no olvidar tampoco otras actitudes personales de Zuma- 
rraga* unas mientras fué guardián del Abrojo, otras cuando ya en Méxi¬ 
co, en el convento de su orden —según el Códice—, “decía sus culpas 
en el refitorio para ser reprendido y se ocupaba en otras cosas de humil¬ 
dad, de manera que con su gran ejemplo y santidad reedificaba el es¬ 
píritu de los siervos de Dios, para que con más ánimo se levantasen a 
las cosas celestiales,. A Ya bordeando los ochenta años escribe en una 
carta de fecha 27 de febrero de 1546 a fray Marcos de Niza: “...recibí 
vuestra letra y cama aquí en Iztapalacan y esta noche le eché menos 
que las otras que no hubo hierba sino sólo el petate, ni tenía más del 
manto, y el frío me despertaba...” 2 

Quien primero señaló la utilización por Zumárraga de textos de 
Erasmo fué un atento lector cuyo nombre y circunstancias, por desgracia, 
ignoramos, pero cuyo conocimiento seguro de Erasmo y del doctor Cons- 

r 

tantino Potice de la Fuente se nos revela a través de los brevísimos y 
precisos escolios que dejó en un ejemplar de la Doctrina de 1546; en 
efecto, no sólo marginó con >1 nombre: “Constantino”, con la frase: “Cons¬ 
tantino es éste y no Zumárraga” y, al final, después del impreso Laus Deo : 
“Hasta aquí tomó Su Señoría de Constantino doctor”, la totalidad de la 
citada Doctrina que es íntegramente transcripción de la Suma de Doctrina 
Chrutiana de Ponce de la Fuente, salvo el prólogo y la conclusión, sino 
que al margen de ésta anotó con pleno conocimiento y acierto: “Erasmo 
fecit”. Y, en verdad, la conclusión de esta Doctrina no es otra cosa que 

1 De fray Pedro de Córdoba, que fué un contemplativo, me ocupé en un 
trabajo que con el título: Fray Pedro de Córdoba y su Doctrina para Indios,, apa¬ 
reció en una serie de artículos' en “La Nación”, de C. T., Santo Domingo, ediciones 
det 1$ de octubre de 1944, 24 y 30 de julio y 10 y 17 de agosto de 1945. Puede 
verse, también, el artículo de Pedro Henriquez Ureña: “Casa de Apóstoles”, en 
“La Nación” de Buenos Aíres del 18 de noviembre de 1934, y el Prefacio de Emi¬ 
lio Rodríguez Demorizi a la edición facsimilar de la Doctrina de 1544, ^ cuidada 
por Vicente Llorens Castillo y Javier Mal agón Barceló, en las publicaciones de 
la Universidad de Santo Domingo, Ed. Montalvo, 1945. 

2 “Cartas de Religiosos de Nueva España”, en Nueva Colección de Docu - 
mentos para la Historia de México . Ed. Chávez Hayhoe. México, 1941, pág. 180. 
Joaquín García Icazbaíceta: Don fray Juan de Zumárraga . Ed. de R. Aguayo 
Spencer y Antonio Castro Leal. Ed. Porrúa. México, 1947, tomo nr, pág. 263. 
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compilación de la conclusión de la Doctrina Breve de 1543*44 que, a su 
vez, está tomada de la Paraclesis del Roterodamés. Es probable que el 
desconocido lector, a quien don Manuel Solé calificaba de “malévolo anotar 
dor”, haya vivido en la época inmediata a la muerte de Zumárraga, es 

decir, hacia la mitad del siglo xvi o, tal vez, en el tránsito al xvn, y en 
este caso sus escolios nos permitirían establecer un hecho interesante: 
la lectura de la Paraclesis de Erasmo y de la Suma de Constantino en la 
Nueva España en el período de condena y persecución del erasmismo. 
De todas suertes tributemos un recuerdo emocionado a ese lector que 
nos parece avanzar de puntillas, como aquel personaje de la novela Satem¬ 
bó, para alzar el velo que cubría una de las mejores actitudes espiritual 
les de la evangelización en el Nuevo Mundo. No debe sorprender la 
alarma que, ante las acotaciones por él descubiertas, expresaba el presbí¬ 
tero don Manuel Solé en un artículo publicado en “El Tiempo” de Méxi¬ 
co, del 15 de enero de 1887: “De donde resulta —escribía— que en 
concepto del malévolo anotador, este Catecismo es un simple extracto 
de alguna obra del doctor Constantino Ponce de la Fuente, procesado 
por el Santo Oficio a causa de sus luteranas doctrinas, y cuyos hue-^ 
sos, por haber fallecido él mismo en las cárceles de la Inquisición, fue¬ 
ron quemados en auto de fe (22 de diciembre de 1560).” 3 No era.“sim¬ 
ple extracto” sino copia literal de la Suma y, además, su autor, aunque 
condenado por luterano, no era tal sino un erasmista de la última etapa 
evolutiva que enlaza la corriente valdesiana e iluminada-erasmista de 
la primera época, con el movimiento espiritual posterior que pasa por 
fray Bartolomé de Carranza, por los “irenistas” y por fray Luis de 
Granada. De esta manera Zumárraga se mantenía fiel a su pensamiento y 
emoción erasmianos, lo mismo cuando trasladaba a la Doctrina Breve 
páginas enteras del Enchiridion, que cuando hacía imprimir a Constantino 
o cuando, como conclusión de la Doctrina de éste, aliñaba los conceptos 
mismos que le habían servido para cerrar la de 1543-44 bebiendo en la 
Paraclesis , El caso es que aún después de comprobar Icazbalceta, con 
el cotejo de la Suma y de la Doctrina de 1546, que ésta “no es más, de 
principio a fin, que una simple reimpresión” de aquélla “sin otra dife¬ 
rencia que ligeras variantes y ciertos cortes hábilmente hechos para trans¬ 
formar en narración seguida el diálogo de la obra original”, persistía en 

creer que la conclusión era de la pluma de Zumárraga, aunque ya Solé 
■ ■■■ ■ ■ ■ ■ * 

3 García Icazbalceta, Op. cit. t tomo n r págs. 38-39. 
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señalase en ella “marcado sabor luterano”, y sostenía que la Doctrina 
de 1543 “íué indudablemente escrita por el señor Zumárraga”. Icaz- 
balceta, pues, o no aceptó como buena la nota “Erasmo fecit” o, por 
lo menos, no se detuvo a comprobarla; de haberlo hecho, con cotejo 
de la conclusión de 1543-44, hubiese encontrado un filón riquísimo. Esto 
fué lo que llevó a cabo Marcel Bataillon, 4 

Para algunos, el hecho de que en la Doctrina Breve se sucedan mu¬ 
chas páginas literalmente copiadas del Enquirídión y de la Paraclesis 5 se 
explica fácilmente, sin necesidad de admitir aficiones erasmianas en el 
Arzobispo-Obispo, con sólo aceptar la enorme circulación que las obras 
del Roterodamés y, en especial, el primero de los citados tratados, habían 
alcanzado en España por aquellos dias. 6 Este argumento sería valedero 
si no fuese porque también entonces navegaban con buen viento muchos 
otros catecismos que Zumárraga hubiese podido aprovechar para su in¬ 
tento evangelizado^ sin tener que recurrir, precisamente, a libros de Eras- 
mo. El mismo prelado, al utilizar la Suma de Constantino como “doc¬ 
trina”, decía: “Y aunque haya muchas y excelentes doctrinas escripias 
de muy doctos y de santos para saber cada uno lo que debe saber, y 


4 Su primera noticia sobre esto apareció en el trabajo “Erasme au Mexique” 
incluido en los del Deuxtéme Congrés National des Sciences Histariques. Alger, 14- 
16 abril, 1930. Ed. en Alger, 1932, págs. 33-34. Después en el Prólogo a la edición 
del Enquiridión y la Paraclesis , cuidada por D. Dámaso Alonso y que apareció 
formando el anexo xvi de la “Revista de Filología Española”, Madrid, 1932, págs. 
529 y ss. 


5 La reproducción y cotejo puede verse en mi libro Rumbos Heterodoxos en 
México. Ed. Montalvo. Santo Domingo, 1947, págs. 131-173. 

6 Diego Gracián de Alderete, en la carta que escribía a Erasmo imitando 
la firma de Alonso Fernández de Madrid, Arcediano del Alcor, con fecha 27 de 
noviembre de 1527, es decir, un mes antes poco más o menos de la presentación 
episcopal de Zumárraga, decía: “Hasta hoy no vi ningún libro tuyo traducido al 
español a no ser el Enchiridion Mi litis Christiani, traducido por mí, según dicen 
todos, harto felizmente. El cual salió con tanto amor y aprobación de tu nombre 
y más con tanta utilidad del pueblo cristiano que no hay libro más universalmente 
manoseado. En la corte del Emperador, en las .ciudades, en las iglesias, en los con¬ 
ventos, hasta en las posadas y en los caminos, apenas hay quien no tenga el En- 
chiridion de Erasmo en español. Antes era leído en latín por los pocos que saben 
la lengua latina; pero ni éstos lo entendían del todo; ahora es leído en español 
por todos sin distinción, y el nombre de Erasmo por este solo librillo ha venido 
al conocimiento de los que no le habían oído hasta aquí...” Y Alfonso de Valdés 
escribiendo a Transilvano, con fecha 12 de marzo de 1527, le decía: “No hay en 
España mercancía de tanto despacho como las obras de Erasmo.” Vid.: Bataillon, 
Prólogo cit. supra, págs. 22, 23 y 49. J. F. Montesinos. Introducción al Diálogo 
de las cosas ocurridas ( en Roma. Ed. “La Lectura”. Madrid, 1928, pág. 26. Para 
las ediciones del Enchiridion y el problema de la primera edición romance de la 
Paraclesis, Dámaso Alonso, loe. cit., págs. 505-523. 
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qué tal debe ser la vida, costumbres y conversación del cristiano, este 
Catecismo me pareció que cuadraba más, a lo menos para esta gente 
y tiempo presente; y aun para algunos años adelante no ternán necesi¬ 
dad de otra doctrina, y mi deseo siempre ha sido que a esta gente fundá¬ 
semos ante todas cosas en la inteligencia de nuestra fe, de los Artículos 
y Mandamientos, y que sepan en qué pecan» dejando los sermones de 
otra materia para adelante .. 

Casi huelgan los comentarios; Zumárraga ahinca en estas palabras 
su decisión inicial de adoctrinar en la pureza evangélica, y para esto —cu¬ 
riosa y elocuente actitud— no le sirve cualquier catecismo por muchos 
que circulen, pues no está en la fama de ellos sino en su contenido el 
acierto de la elección, para que sirvan sus propósitos a fin de que “esta 
gente” quede fundada “en la inteligencia de nuestra fe”. Está claro que 
no fué eí favor que en la Península gozaban las páginas del EnquiricUón 
romanceado lo que movió a Zumárraga a escogerlo para la Doctrina Breve , 
pues entonces, también, hubiese podido preferir para la de 1546 alguna 
de las “muchas y excelentes doctrinas escripias de mity doctos y de san¬ 
tos” a la Suma de Constantino. Cuanto más se estudia la actividad 
evangélica de Zumárraga, más se admira el completo dominio y el alto 
concepto que tenía de su misión y de su responsabilidad apostólicas, y 
cómo ai servicio de aquella obra posponía con decisión prejuicios, dificul¬ 
tades y conveniencias menudas, 

Pero además, concurre otra circunstancia que viene a subrayar mu¬ 
cho más, si cabe, la significativa utilización de los textos de Erasmo. 
Durante el verano de 1527, es decir, cuando Zumárraga era todavía guar- 

r • * 

diátt del monasterio del Abrojo, tenía lugar en Valladolid, a poca dis- 

■ 

tanda de su convento, la Asamblea Teológica convocada por el arzobispo- 
inquisidor don Alonso Manrique, como consecuencia de la campaña 
monástica contra Erasmo, para discutir bastantes proposiciones conteni¬ 
das en algunas de sus obras y que las órdenes religiosas, en especial 
las mendicantes, por conducto de representantes suyos, consideraban erró¬ 
neas o imprudentes. En aquellas juntas se levantaron las polémicas más 
notorias en torno a los textos de Erasmo, y uno de los tratados suyos 
que suscitaron más controversias y que fué primera causa de toda la 
campaña, fué el Enchiridion , y de él la frase “Monachatus non est pietas ”, 
que los frailes consideraban aguzado dardo vulnerador de la vida monás- 

97 

UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 




tica. 7 Con todo, estas palabras se dirigían a un objetivo más alto que 
el supuesto por sus detractores; eran el brillante extracto de un razona¬ 
miento en torno a la “libertad religiosa” del verdadero cristiano. Según 
Erasmo no resultaba ni necesario, ni a veces útil, para conseguir una 
renovación interior que reformase el vivir, ingresar en el convento “pe- 
rinde quasi extra cuciillum Christianismus non sit”, es decir, “como si 
fuera de la cogulla no hubiese cristianismo”. A seguido señalaba los peli¬ 
gros espirituales de profesar equivocadamente en las órdenes: “ Deinde 
ubi scrupulis meris et inextricabUibus spinis pee tus Ulitis expleverint, ad 
humanas quasdam traditiunc tilas astringunt , plañe que in Iudaismum quen- 
dam praecipitant miserum, ac trepidare docent, non amare y Y era, en¬ 
tonces, después de éste “enseñar a temer y no a amar”, negación de la 
libertad cristiana, cuando escribía el “Monachatus non es pietas >> que su 
traductor castellano, el Arcediano del Alcor -^como había hecho con 
expresiones anteriores, tal la de “ Proprietatem christiana chantas non 
novit ”—, matiza stiavizándola bajo el ropaje del refrán: “El hábito no 
hace al monje,” Pero Erasmo, desenvolviendo por completo su pensamien¬ 
to, insistía, casi a seguido: “Recuerda que la piedad no consiste ni en 
los alimentos, ni en las ceremonias, ni en cosa alguna exterior.. s 

Aunque las reuniones de Valladolid, inoperantes .canónicamente, tra¬ 
taron otros pasajes más atrevidos y discutidos de distintas obras del 
Roterodamés, no cabe duda que el Enquiridión , por la misma difusión 
que entonces alcanzaba, debió ser el más combatido. ¿ Cómo es posible que 
Zumárraga, a corta distancia del centro de aquel debate en et que toma¬ 
ban parte representantes de su misma orden, 9 no estuviese enterado de 
que el citado libro había sido puesto en tela de juicio? 

Más aún, aceptemos que cuando Zumárraga salía para América toda¬ 
vía no hubiese podido llegar a sus manos el libro que contra Erasmo 

* 

y contra el Enchiridion estaba editando su esclarecido hermano en re- 


, 7 Las Juntas de Valladolid han sido detalladamente estudiadas por Bataillon, 
primero en su trabajo “Les portugais contre Erasme a l'Assemblée theologique de 
Valladolid”, incluido en Miscelánea em honra de D. Carolina Michaelis de Vas¬ 
concelos. Coimbra, 1921 y, después, en su Erasme et VEsPagne. Paris. Ed. Droz, 
1937, págs. 260-281. 

8 Opera Omnia. Froben. Basilea, 1540. Tomo v t pág. 56. 

9 Por los franciscanos asistieron, el famoso fray Antonio de Guevara, Obis¬ 
po de Mondonedo; fray Egidio López, predicador del Emperador, y el destacado 
humanista fray Francisco deí Castillo. 
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ligión fray Luis de Carvajal con el bien significativo título de Apología 
monasticae religionis diluens migas Erasmi ; 10 pero ¿sería posible que 
Zumárraga no lo leyese o no alcanzase ninguna noticia sobre su conte¬ 
nido cuando, de regreso en la Península desde fines de 1532 hasta junio 
de 1534, tuvo ocasión de visitar conventos de su orden y cambiar im¬ 
presiones con sus hermanos? ¿Ignorarla el Obispo aquel duro juicio que 

su cofrade Carvajal lanzaba sobre el Roterodamés, que “con sus burlerías 
y facecias estaba perdiendo a la Iglesia católica ?” Pues, si como todo 
inclina a suponerlo, conoció todo esto, hay que reconocer que Zumárraga 
no lo tuvo en cuenta; y en el entendimiento de esa actitud suya reside, 
en su conjunto, el problema. 


i 

En la Exhortación dirigida a las órdenes mendicantes y especialmen¬ 
te a los Predicadores y Frailes Menores de la Observancia, para inci¬ 
tarles a la evangelización americana, los primeros conceptos que Zumá¬ 
rraga redacta giran en torno a la liberación cristiana y los expresa en tér- 
minos que esbozan lo erasmiano. Empieza por recordar que la vida del 
hombre sobre la tierra es peregrinación y tránsito, y que durante ella 
hay que luchar en el camino de la virtud; dice a los religiosos que deben 
renunciar los goces falsos y efímeros del siglo, despreciar los peligros 
del presente para que “in Christi ducis nostri verba jurantes atquc ejus 
signa et classica sectati, gentes diaboli tyrannide oppressas vendicemus 
atque in Christi libertatem asseramus ., 11 es decir, “traigamos a los 

indios a la libertad de Cristo”; concepto que si bien utiliza con frecuencia 
Erasmo, puede haber sido tomado por Zumárraga de la Epístola de San 
Pablo a los Gálatas (Cap. v). Pero inmediatamente aparece la imagen 
del miles Christi que preside, también, el Enchiridion y que es, igual¬ 
mente, paulina (2^ a Timoteo, cap. n), con el aditamento erasmiano de 

10 Menéndez y Pelayo cree que ei ejemplar que cita de la Biblioteca Impe¬ 
rial de Viena, sin afio, in 4*, pertenece a la primera edición, y se inclina por fe¬ 
charlo en el año 1528; desde luego señala otra edición en Salamanca en el mismo 
año y otra en Amberes al siguiente. Vid. Heterodoxos. Ed. Emecé. Buenos Aires- 

1945, pág. 119. 

11 Ica 2 balceta. Op. cít, tomo ni, págs. 76 y ss. 
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combatir la guerra humana para destacar que la única contienda digna 
del cristiano es la espiritual: “Quod si in bellis nonnunquam injustis, qui 
miles fortis vel est vel habetur, manijestis se mortis pericitlis objicit, 
mortemque ipsam praesentem contemnit, ut gloriam, nomen ac jamam 
apud pósteros consequatur, juturae laudi postponens spatium illud aevi 
quod adhuc vivere poterat; quanto aequius est in hoc bello quod pro Domi - 
ni nostri Jesu Christi gloria et nomine gerere debemus prompto ac paralo 
animo strenuam operam novare : ande non brevem et cito extinguendam 
jamam, sed quietem immortalem atque vitam sempiternam nobis com¬ 
pare mus/' 

Que Zumárraga no escribía a la ligera, lo prueba su distinción per¬ 
fectamente intencional entre “tierras sujetas al dominio de los cristianos” 
y “no al servicio de Cristo”: u Cum videamus tot gentes atque nationes 
ignotas hactenus geographis ómnibus et nec cogitatione comprehensas, 
Hispaniarum Regum auspiciis, memoria nostra et inventas et expugna- 
tas, ac in christianorum ditionem redactas, nec tamen Christo servientes 
(quod máxime indignunt est ac miserandum) ..Y, sin embargo —con¬ 
tinúa el Obispo—, todas estas gentes están dispuestas a aceptar el suave 

yugo de Cristo y su leve carga» Recuerda con esto a San Mateo (“Iugum 

% 

meum suave est et onus memn leve ”, xi, 30), como volverá a hacerlo en 
los acápites 10 y 18 de la Junta Eclesiástica de 1539, para que “por razón 
de enseñar la doctrina cristiana no se encepen ni imprisionen ni azoten los 
indios naturales, mayormente los que son ya hombres, en los monesterios 
ni en otras iglesias, ni haya cepos ni cárceles ni otras prisiones para ellos ... 
Y por cuanto el yugo de la ley de Dios y su doctrina es muy suave y su 
carga leve que no se haga desabrida ni pesada con tantas cargas como con 
los hijos naturales, so color de estar a deprender la doctrina, a los padres 
y a los otros maceguales que sirven a la república les imponen y les es 
impuesta por los ministros que los administran en las iglesias y monesterios 
los sacramentos y la doctrina, en mantenerlos allí tanto tiempo y a tanta 
costa de los maceguales.,. ” 12 

El aliento paulino que orea la Exhortación sopla hasta en el recuerdo 
de Abraham y su inicial itinerario hacia la tierra “que mana leche y miel”; 
no creo que la comparación fuese impremeditada, como una cita más que 
pudiera ser oportuna; es más que probable que Zumárraga releyese, ya 

12 Idem, ídem, págs. 158-159. 
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con la pluma en la mano, el cuarto capítulo de la Epístola de Pablo a los 
romanos, que constituye el más radical exponente de la justificación por la 
fe, un tema que en aquellos días era candente y cuya peligrosidad no se le 
ocultaría, Pero el caso es que la cita está allí y con esta contera incisiva: 
"Existímate autem non soti Abraham id praeceptum a Deo ,. 13 

Zumárraga se sentía, al hacer el llamamiento para la evangelización, 
enfervorizado de misión trascendental y utópica: la de transformar por 
medio de la “libertad cristiana" aquellos pueblos nuevos, trayéndolos a la 
verdadera religión. Este afán se siente tremular ya en los Doce Francisca¬ 
nos, primeros apóstoles de México, todos ellos como “evadidos" de la rea¬ 
lidad vieja, movidos por un celo de renovación y en su mayoría pertene¬ 
cientes a conventos de la observancia reformada, con recentísima inquietud 
“iluminada". 14 Se presenta a la voluntad misionera de los hijos de San 
Francisco —como ya habia ocurrido en los días de las invasiones tartarí- 


una propuesta llena de incentivos. América era como un regalo de 

Dios, con sus pueblos virginales, limpios de malicia “civilizada", libres 

% 

de deformaciones sectarias, de interpretaciones deformadoras, de disputas 
teológicas, en los cuales, por tanto, podía resonar la integridad evangélica 
de los primeros días apostólicos. Zumárraga, con más copioso acervo inte¬ 
lectual y práctico (después de su estancia primera en la Nueva España) 
que los Doce Apóstoles, puede en 1533 expresarse pleno de razón y vi¬ 
brante de emotividad. No sólo cree que ha de resultar salvador para los 
indios aquel movimiento espiritual, sino que en el fondo de su pensamiento 
se dibuja el más ambicioso proyecto de establecer un régimen cristiano puro 
en las tierras nuevas, realizando en ellas el fundamento del cristianismo al 
margen ya de innecesarias revisiones; en el Nuevo Mundo •—tal vez fuese 
así te idea de Zittnárr&ga> y hay , como veremos , algunos testimonios para 
sospecharlo— puede lograrse una expresión de la Iglesia de Jesucristo se¬ 
gún el Evangelio, que, por su misma pureza, no precise ni de Reforma ni 
de Concilio. Pero, además, aquel proyecto redundaría, también, en una 
especie de redención religiosa para los mismos evangelizadores; como 
escribe en España y para los frailes de allí, esta última idea es la que 

13 Idem, ídem, pág. 78. 

14 Sobre los Doce Apóstoles, Robert Ricard: La conque te spirituelle du Mexi- 
que. Ed. Institut d'Ethnologie. Universíté de París, 1933, págs. 32 y ss. Para la 
inquietud “iluminada” entre los franciscanos en España, Marcel Bataillon, Erastne 
et VEspagne y págs. 65, 190 y ss. 
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prevalece en la exhortación. En su memoria estaría presente el “Mona- 
chatus non est píelas ”, es decir, la crítica de la vida conventual que es¬ 
grimían no ya los luteranos, sino los mismos católicos más ortodoxos 1B 
y que de la mente preclara de aquel Erasmo, el lejano y admirado orácu¬ 
lo de su época, también caía justiciera. La pluma de Zumárraga escribe 
entonces; “ Quare , fratres charissimi , excitamini obsecro ad slrenue cu- 
rrendum hoc stadium et aeternae vitae bravium promerenduni; ñeque 
calumniatoribus nostrorum ordinum justam reprehendendi nos causam 
praebeatiSy qui non cessant praedicare, nos haudquaquam secuto renun- 
liantes, hoc vitae gemís eligere , sed e contrario laborem fugientes, sane ti la¬ 
tís pretextu, ad coenobia confuyere , ut ibi in pace hitissima agamusT Es 
decir: “Por tanto, hermanos muy queridos, os ruego encarecidamente 
que os animéis á emprender valerosamente en este estadio esa carrera, 18 
obteniendo el premio de la vida eterna. No deis razón a los calumniadores 
de nuestra orden que no ceáan de pregonar que no hemos abrazado este 
género de vida por renunciar al siglo, sino que, con pretexto de santi¬ 
dad, nos hemos acogido a los conventos sólo por huir del trabajo para 
allí pasar el tiempo en paz bien asegurada..En el fondo era justificar 
la expresión de Erasmo, pues lo que Zumárraga venía a decir era, poco 
más o menos, esto: “Sí seguís viviendo en los conventos y no os lanzáis 
a la evángelizacipn, a sufrir, a luchar por la salvación de millares de 
almas que esperan el cristianismo, no sólo no conseguiréis la vida eterna, 
sino que daréis fundamento a las críticas que se nos hacen por la manera 
poco cristiana de emplear el tiempo en los monasterios; necesitáis cam¬ 
biar de existencia, y ¿qué mejor manera de conseguirlo que viniendo al 
Nuevo Mundo para reformaros vosotros, conquistar almas para Cristo 
y al mismo tiempo deshacer los argumentos de nuestros críticos ?” 

15 El mismo Tomás Moro, y precisamente en la Utopia , hace pasar ante el 
cardenal Morton este diálogo entre un fraile teólogo y el fubórt: “Ni aun así, dijo, 
conseguiréis libertaros de los mendigos sí no‘ procuras al mismo tiempo un sus¬ 
tento para nosotros los frailes. También esto está previsto, dijo el bufón, porque 
el Cardenal tiene muy bien dispuesto que sean incluidos los vagos y se les dé tra¬ 
bajo, y vosotros sois los mayores vagos/' Vid. Utopia, versión de Agustín Millares 
Cario. Ed. “Fondo de Cultura Económica' 1 . México, 1941, págs. 30-31. 

16 Es un recuerdo de la Primera Epístola de San Pablo a tos Corintios, ix, 
24 í “¿No sabéis que los que corren en el estadio, todos a la verdad corren, mas 
uno lleva el premio? Corred de tal manera que lo obtengáis." La versión de Eras¬ 
mo dice: “An nescitis, quod qui in stadio currunt, omnes quidem currunt, sed unus 
accipit praemium? Sic currite, ut comprehendatis..." Testamentum Novum< París, 

apud Simonis Colinei, 1550, t 212 v 9 . 
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Que Zumárraga mantuvo estos ideales y trató de implantarlos eri 
su episcopado, nos lo demuestran muchos testimonios de su actitud. Valga 
por ejemplo el acápite 19 de la Junta Eclesiástica de 1539, antes cita¬ 
da. Allí se escribe: “Item, que en las iglesias y monasterios que se ovie¬ 
ren de fundar e poblar se tenga más respeto al bien e aprovechamiento 
de los súbditos y naturales, que no al contentamiento e consolación de 
los clérigos y religiosos moradores dellos.., teniéndose más fin e inten¬ 
to de hacer y edeficar templos vivos, que no materiales muy curiosos ni 
deleitosos entre gentes que lo mejor que tienen para nuestra religión es 
vivir sin curiosidades, que no se les debríá quitar sino conservar, y sola¬ 
mente enseñar en lo útil y provechoso en esto que les falta, que es en 
las cosas de la virtud, de la fe, justicia, temperancia, fortaleza e prudencia, 
como lo dice Séneca en una epístola que escribió a Lucilio, por la gente 
de la primera edad, a quien esta gente natural en muchas cosas y en 
la ignorancia dellas y buenos ingenios parece que retira y remeda/' 17 

Si la primera parte de este acápite nos indica el deseo de Zumá¬ 
rraga de mantener en la austeridad la vida de los religiosos evitando 
cualquier elemento no ya de lujo, sino de comodidad, el segundo párrafo 
nos ofrece claramente su opinión sobre el indio mexicano, al que con¬ 
sidera gens axirea o virgiliana “nova progenies ”, cuyo distintivo será no 

* 

la fuerza ni el mejoramiento material, sino la virtud. Es el retiñir dé 
una melodía antigua, la cantada edad aúrea, y nos conduce a las posibles 
fuentes inmediatas que el clásico concepto tuvo, desde Hesíodo al Re¬ 
nacimiento, hasta desembocar en la manera devota y cristiano-humanista 
que aquí se nos aparece. 18 Y esas fuentes son en este caso erasmianas. 
En primer lugar tenemos el testimonio de don Vasco de Quiroga, uno 
de ios prelados asistentes a ía Junta citada. La influencia de las lecturas 
clásicas én el obispo de Michoacán para expresar el estado de los indios, 
aparece en su información en derecho firmada en México el 24 de julio 
de 1535. Para Quiroga la vida indígena* se presentaba “cuasi de la mis¬ 
ma manera que he hallado que dice Luciano en sus Saturnales que eran 
los siervos entre aquellas gentes que llaman de oro y edad dorada de los 
tiempos de los reinos de Saturno, en que parece que había én todo y 

17 Icaabalceta. Op cit Tomo m, pág. 173. 

18 Para el desenvolvimiento renacentista de estos conceptos, véase el magistral 
estudio de Américo Castro, El pensamiento de Cervantes. Ed. “Revista de Filología 
Española”. Madrid, 1025, págs. 177 y ss. 
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por todo (a tnistna manera e igualdad, simplicidad, bondad, obediencia, 
humildad, fiestas, juegos, placeres, ... desnudez, pobre y menospreciado 
ajuar, vestir, calzar y comer, según que la fertilidad de la tierra se lo 
daba, ofrecía y producía de gracia y cuasi sin trabajo, cuidado ni solici¬ 
tud suya, que ahora en este Nuevo Mundo parece que hay y se ve en 
aquestos naturales... y a mi ver> edad dorada entre ellos, que ya es 
vuelta entre nosotros de hierro y de acero y peor, y al fin en todo y por 
todo con los mismos usos y costumbres los unos que los otros, y los otros 

* a • k 

que los otros, como consta y parece por su buena simplicidad y voluntad, 
y grande humildad y obediencia, e increíble paciencia y libertad de 
ánimo que gozan, y por sus grandes areítos, cantares, bailares, y juegos 
del palo y de los voladores que en sus grandes fiestas y convites y place¬ 
res hacen, .., bailando y cantando con admirable concierto y orden, con 
joyas y atavíos que para sólo esto tienen, dias y noches embebecidos en 
ello sin cesar, como dice Luciano en el libro dicho de sus Saturnales, 
que aquellas gentes cíe aquella edad dorada tanto por todos en estos 
nuestros nombrada y alabada muy al propio y al natural de todo aquesto 
hacían, y les acontecía y usaban, cuyas palabras originales me pareció 
que debía poner aquí, pues que nunca las vi ni oi, sino acaso al tiempo que 
esto escribía y me pareció que Dios me las deparaba en tal tiempo y 
coyuntura tan bien como las otras de la república de mi parecer, por 
ventura para echar el sello y poner contera y acabar de entender esta 
a mi ver tan mal entendida cosa de las tierras y gentes, propiedades y 
calidades de este Nuevo Mundo y edad dorada de él entre sus naturales 
que entre nosotros no es sino edad de hierro, como tengo dicho. 19 

I / 

- \.. 

19 Don Vasco de Quiroga. Reproducción de la biografía que publicó don Juan 
José Moreno en el siglo XVIII, etc . Ed. de Aguayo Spencer. Bibl. Mexicana de 
Historia, bajo la dirección de don Carlos Pereyra. Ed “Polis”. México, 1940 , págs, 
380-381. Esta impresión sobre el indio americano fué general. Colón escribía en 
su Diano el 25 de diciembre de 1492; “En el mundo creo no ay mejor gente ni 
mejor tierra. Ellos aman a sus próximos como a sí mismos, y tienen una había la 
más dulce del mundo, y mansa, y siempre con risa., /' Cuando después del naufra¬ 
gio . de la “Santa María”, los indios trasladan los restos a la costa, se admira el 
Almirante de que no se quedasen con nada y escribe: “En ninguna parte de Cas¬ 
tilla hay tanta seguridad; todo se puede dejar sin temor a que falte una aguja...” 
En estos primeros escritos colombinos, el Paraíso Terrenal está cerca*, se divisa 
casi, se toca envuelto en dorada neblina. Lo mismo sucede en los escritos del padre 
Las Casas» grávidos de alabanzas al estado de naturaleza del amerindio. En la 
carta de Pero Vaz de Caminha al rey Manuel de Portugal, encuentro estas expre¬ 
siones con respecto a los indios brasileños: “ Parece-me gente de tal inocencia , que 
se os hontens os entendessetn e eles a nós f que seriarn logo cristdos ;.». porque 

certo esta gente é boa e de boa simplicidades e imprimirse-(i ligeiramente fieles 
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A seguido copia Quiroga una parte del diálogo entre el sacerdote y 
Saturno; el obispo de Michoacán se entusiasma: “cierto esta edad de 
este Nuevo Mundo parece y remeda a aquélla”, exclama, añadiendo con 
respecto a los naturales: “bienaventurados ellos si se les acertare a dar 
y diere orden en qus se sustenten y se conserven así cuanto al cuerpo 
... como en las cosas de la fe, de manera que no pierdan ésta su buena 
simplicidad ni se les convierta en malicia nuestra; que si esto bien hicié¬ 
remos, lo demás que es necesario para ser buenos y perfectos cristianos. 



cuido de todas las cosas y pasiones del mundo, ellos se las tienen más 
propias y naturales que se podrían creer, y como pluguiese a Dios que 
nosotros las tuviésemos; y en esto de esta buena simplicidad, yo confieso 
que en parte son como niños, pero en todo lo demás son cierto dócilísimos, 
y por eso no son de estimar en menos, sino en más para las cosas de nues¬ 
tra fe..." 20 

La cita de Luciano que Quiroga transcribe, reproduce el texto de la 
versión de Erasmo; 21 el Obispo, sin embargo, trata de disimular este 
origen produciendo cierta confusión al referirse a Moro con estas pala¬ 
bras : “«. . lo cual parece porque este autor, Tomás Moro, fué gran griego 
y gran experto y de mucha autoridad y tradujo algunas cosas de Luciano 
de griego en latín, donde, como dicho tengo, se ponen las leyes y orde¬ 
nanzas y costumbres de aquella edad dorada y gentes semplicísimas y 

qualquer cunho, que Ihes quiserem dar; e logo que Nosso Senhor Ihes deu bons 
corpas e bons rostas , como a bons homens, e Ele, que nos por aquí trouxe, creio 
que wo foi sen% cansa. E f por tanto, Vossa Alteza, pois tanto deseja acrescentar na 
¿onto fé católica, deve entender em sua salvando, e pradera a Veus, que com pouco 
i rabalho será assitn., ♦ Enguanto ali este dia andaram, setnpre ao som de um tam¬ 
borino nosSOy dan^aram e bailaram com os nossos, ettt maneira que sao muito tnats 
nossos amigos que nós setis ... o que a mim e a todos parecen, esta gente nao Ihe 
falece outra cousa para ser toda cristd que entenderetn-nos, ... assitn, Senhor , que 
a inocencia desta gente é tal, que a de Addo ttdo seria inais quanto em vergonha. 
Ora, veja Vossa Alteza , quem em tal inocencia vive, ensenando-Ihe o que para a sua 
salvando pertence, se se conver terdo oa ndo .. ” Esta carta, fechada en Porto Seguro 
el 1’ de mayo de 1500, ha sido reproducida varias veces; puede verse en el libro 
de T. O. Marcondes d^ Souza: O descubrhnento do Brasil . Ed. Companhía Editora 

Nacional. Sao Paulo, 1946* Los párrafos citados están en las págs. 294, 295, 297. 

20 Don Vasco de Quiroga. Op. cit., pág. 383. 

21 La he cotejado con la edición de Froben, Basilea, cit. supra. Tomo i, págs. 
155456. 
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de oro de ella, según que parece y se colige por lo que en su república 
dice de éstos y Luciano de aquéllos en sus Saturnales .. 22 

Pero ¿a dónde lleva, en el pensamiento de Quiroga, esta visión de 
una nueva edad dorada inspirada por la lectura de ese clásico modelo? 
Oigámosle a él mismo: “Me parece cierto que veo, si ya no me engaño 
en ello, en aquestos una imagen de aquéllos, y en lo que leo de aquéllos, 
un traslado autorizado de aquestos, y en esta nueva y renaciente Iglesia 
de este Nuevo Mundo, una sombra y dibujo de aquella primitiva Igle- 

+ • w 

sia de nuestro conocido mundo del tiempo de los santos apóstoles, y de 
aquellos buenos cristianos verdaderos imitadores de ellos que vivieron 
so su santa y bendita disciplina y conversación... Aquestos naturales 
vérnoslos todos naturalmente dados e inclinados a todas estas cosas que 


son fundamento y propias de nuestra fe y religión cristiana, que son hu¬ 
mildad, paciencia, obediencia y descuido y menosprecio de estas pompas, 
faustos de nuestro mundo y de otras pasiones del ánima, y tan despoja¬ 
dos de todo ello que parece que no les falte sino la fe, y saber las cosas 
de la instrucción cristiana para ser perfectos y verdaderos cristianos; 
y por esto no sin mucha causa, éste se llama Nuevo Mundo, porque así 
como estos naturales de él, aún se están a todo lo que en ellos parece 
en la edad dorada de él, así ya nosotros habernos venido decayendo de 
ella y de su simplicidad y buena voluntad, y venido a parar en esta edad 
de hierro ... y esto en todo extremo de malicia y corrupción.. 23 

Con todo, la actitud de Quiroga es más político-social que religiosa, 
o por mejor decir, tal vez para presentar envuelto en matices de conve¬ 
niencia de gobierno su proyecto social-religioso, abundan las indicaciones 
políticas. Curiosamente la idea del universal imperio cristiano 2a asienta 
en una cita tomada del texto latino de la Stultifera Navis de Sebastián 
Brant, un antecedente de la Moría de Erásmo. 24 Pero poco antes, al des- 


22 Don Vasco de Quiroga, cit. supra, pág. 387. El subrayado es mío. Tal vez 

este párrafo de Quiroga indujo a Silvio Zavala a aceptar que la versión de Luciano 
utilizada por el obispo era de Tomás Moro. Vid. La Utopia de Tomás Moro en la 
Nueva España. México, 1937. 

23 Don Vasco de Quiroga , cit. supra, pág, 386. 

24 Idem, idem, pág. 318. Los versos de la Stultifera Navis que cita, son de 
la versión de Jodocus Badius y, tal vez, de la edición de 1506: 


"Haec monarchiae cunctae licet ordine certo 
Plurima sub sceptris regna habuere suis 
Non tamen 3n toto dominan protinus orbe 


106 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



EL ERASMISMO 


D E 


ZU MARRAGA 


cribir el dramático relato de los hijos del desgraciado y sacrificado rey 
de Michoacán, CaUzontzin, hace pasar el recuerdo de una lectura de 
fray Antonio de Guevara; **.. .traían consigo un naguatato de la lengua 
de Méjico y de Mechuacan, por quien nos hablaron, que las lástimas y 
buenas razones que dijo y propuso, si yo las supiera aquí contar, por 
ventura holgara vuestra merced tanto aquí de las oír, y tuviera tanta 
razón después de las alabar, como el razonamiento del villano del Danubio, 
que una vez le vi mucho alabar yendo con la corte de camino de Burgos 
a Madrid, antes que se imprimiese, porque en la verdad parecía mucho a 
él, iba cuasi por aquellos términos y para le decir no había por ventura 
menos causa ni razón, porque lo que se me acuerda es que después que 
nos hubo en el acuerdo muy bien relatado y referido su mala dicha 
que siempre tenían con sus amos los. españoles en recibir mal por el 
mucho amor que les tenían ,. «que desde allí para ello se ponían en 
nuestras manos cotí tantas lástimas y encarecimientos y buenas maneras 
de decir que hizo la plática llorar al naguatato, que suelen ser para con in¬ 
dios, más crueles que Nerón, y de lágrimas no nos lo podía referir, ni 
tampoco después de referido algunos de nosotros sufrirse sin ellas; y de 
tal arte, que entonces allí algunos de los que allí estábamos, acordándo¬ 
nos de ella, comparábamos aquella plática a la del villano del Danubio; 
en tanta manera fué buena y nos contentó., 25 

Esta cita, como la de Brant, eran completamente intencionadas, y 
señalan con claridad lá posición verdadera de Quiroga por debajo det 

Nec sua tam late fluxtt ubique manus 
Doñee verbigena rursus sub principe Christo 
Jure suo t*ediit machina tota Deo 
Qui cunctis regnis cessantibus atque monarchis 
Ad soium Christum regia sceptra tulit.” 

Me inclino a aceptar que Erasmo conoció la obra de Brand antes de publicar 
su Laus Stultiiiae. 

25 "Las lamentaciones del villano del Danubio contra el imperialismo de Roma 
—dice con su magistral perspicacia el ilustre Améríco Castro—, fueron ya entendi¬ 
das por los contemporáneos como directa alusión a lo que entonces acontecía con 
el indio americano.” Pero, agrega, "lo que en Tomás Moro era platonismo ideoló¬ 
gico... es en Guevara bella retórica de resentido, una elocuente oración que patro¬ 
cina al débil a fin de arrojarlo como proyectil a la cabeza del fuerte, no sólo 
por ternura y mansedumbre cristianas”. Vid su estudio Antonio de Guevara. Un 
hombre y un estilo del siglo XVI , en "Boletín del Instituto Caro y Cuervo”, i, 
Enero-abril. Bogotá, 1945, págs. 46-67. Hay edición inglesa con texto de las páginas 
antiimperialistas de El Villano del Danubio, y selección de otros escritos del obispo 
de Mondoñedo, de la Princeton Untversiíy Press, 1945. 
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aspecto memorialista y moralizante que tiene su escrito, tan salpicado 
de eruditas anotaciones sacadas de la literatura patrística y de teólogos y 
juristas. La cita de Séneca en el acápite 19 que comentamos, parece de 
Zumárraga y es mucho más significativa. 28 Tal vez en esta pequeña 
alusión pueda encontrarse el mundo diferencial que separaba el ideario 
de aplicación práctica de don Vasco de Quiroga del generoso ideal hu¬ 
manista-cristiano de Zumárraga. 

Ambos obispos estaban saturados, por ejemplo, de la misma lectura: 
la de Tomás Moro; con todo, creo que la interpretación de la Utopia 
no era igual ni aun parecida en ambos. Aquel “Libellus vere aureus nec 
minas salutaris quam festivas de Optimo reipublicae statu deque nova Ín¬ 
sula Utopiq }f que andaba en manos de los humanistas impreso ya desde 
diciembre de 1516, iba a trabajar el ánimo y cargar la voluntad de los 
dos obispos, formando en ellos un curioso sincretismo de matices distin¬ 
tos. Desde luego se trata de realizar una aplicación evangélica, llena de 


novedad, pero lo que en Quiroga es ''utopia” práctica, es decir, "topia”, 
en Zumárraga es “utopia” vibrante de idealismo entusiasta que se man¬ 
tiene en una indeterminación de confines. 

Quiroga en carta escrita en 14 de agosto de 153 1 27 se refiere a los 
indígenas con amorosa complacencia, y los ve pasar ante sí “a la manera 
que andaban los apóstoles”. Con todo, en la Información de 1535 resal¬ 
ta con frecuencia el afán organizador de que está poseído, y una frase 
diríase que nos manifestase el espíritu del antiguo Oidor cuando escribe 
que de los indios “se espera en estas partes e Nuevo Mundo una muy 
grande y muy razonada Iglesia. ♦ ♦” 28 Es decir, Quiroga tiende a la or- 


26 No he encontrado citas de Séneca en Vasco de Quiroga, y las referencias 
a Platón y a Aristóteles son de segunda mano. Las hay a la Egloga iv de Virgilio, 
pero las que más abundan son, a más de las de las Escrituras, las de los Padres: 
San Juan Crisóstomo, San Cirilo, San Ambrosio, San Agustín, Atanasio, San An- 
tonino de Florencia; también el cardenal Cayetano, para los comentarios a Santo 
Tomás; Juan Gersov, Guillermo Budeo; como literatura jurídica propia, el Brevia¬ 
rio de Aniano y la autoridad de Bartoló y, Baldo. No es, ciertamente, un gran 
caudal humanístico. El. matiz clásico se lo debe Quiroga, principalmente, a Tomás 
Moro; tal vez, tanto éste como Luciano, por Zumárraga. En el Obispo de México 
la afluencia de autores clásicos es algo mayor, como lo prueba la Regla christiana 
breue t con citas de Séneca y Salustio, y los escolios y anotaciones en sus lecturas. 


27 Vid. Silvio Zavala: Ideario de Vasco de Quiroga. El Colegio de México, 
1941, pág. 45. 

28 Creo que Zavala centró excelentemente esta actitud de Quiroga cuando es¬ 
cribe en torno a la aceptación por el obispo de Michoacán de la encomienda: “Esto 
es: un país indio, guardado y defendido por españoles, a quienes los naturales aca- 
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ganización práctica, a un reajuste social por medio de lo religioso. Apunta 
en su concepción el “buen salvaje”, posterior producto del racionalismo. 

A Zumárraga, aquellos “utópicos” descritos por Hitlodeo se le repro¬ 
ducen para contemplarlos como futuros “templos vivos”; allí esta ya ese 
material nuevo, colocado por Dios al alcance de los misioneros para resu¬ 
citar la primitiva Iglesia. Aparece un optimismo de la virtud que, según 
la opinión de Moro, estriba en “vivir conforme a la naturaleza para la 
cual hemos sido creados por Dios”. Los hombres que Zumárraga tiene 
ante sí son como “gente de la primera edad”, es decir, de la edad de oro, 
sobre la cual van a caer las evangélicas doctrinas con los mismos resulta¬ 
dos que en la narración de Moro: “Pero después de que les hubimos en¬ 
señado el nombre, la vida, los milagros de Cristo y la constancia no menos 
admirable de tantos mártires que con su sangre atrajeron de todas partes 
a nuestra doctrina innúmeras naciones, fué de ver el entusiasmo con que, 
a su vez, asintieron a ella, ya por secreta inspiración divina o por pare- 
cerles muy semejante a las creencias predominantes en su país.” 29 

En Zumárraga se trata de aquel fervor de los humanistas que, re¬ 
cogiendo el pasado recuerdo ideal de la Edad de Oro, sueñan con un pre¬ 
sente renovado, con un mundo purificado, cuya vitalidad tenga savia de 
buenaventuras y felicidades ecuménicas, niñez ingenua, alegría, abundan¬ 
cia, y fraternales ternuras santificadoras. Y esto era lo que el humanismo 
cristiano presentaba como elevado proyecto a los hombres en la fórmula 
erasmiana de la “ Philosophia Christi”, Una de sus expresiones fué la 

Utopia de Moro, que nace —-y no debe olvidarse— cuando ya el espíritu 
del Canciller inglés, tras de haber dedicado marcado interés a la Ciudad de 
Dios de San Agustín, rezuma las lecturas del Enchiridion y las sensatas 
burlas del Laus Stultitiae . Si Erasmo, al escribir el Manual del caballero 

tarian y sustentarían, para que cumplieran la (unción de ser sus protectores e ins¬ 
tructores, reinando armonía y contento entre todos y fidelidad a Dios y al Rey. 
La tarea de ‘guarda y defensa' explica por qué Quiroga creía en la necesidad de 
que hubiera alguna institución económica que sustentara a los españoles. Ese sería 
eí objeto de las encomiendas, las cuales, en último término , asegurarían la obra 
de evangelización y cultura que adscribía Quiroga a los españoles en América... 
Quizá por esto se explica —agrega Zavala— que, en el cuadro que traza Bernal 
Díaz del Castillo de las sesiones habidas en Valladolid, hacia 1550, para resolver 
el problema de la concesión de las encomiendas a los españoles con derecho de 
perpetuidad y jurisdicción, Vasco de Quiroga aparece defendiendo el punto de vista 
de los encomenderos.. ” Vid. Ideario de Vasco de Quiroga. Cit. págs. 30-31: el 
subrayado es mío. 

29 Utopia . Ed. cit, págs. 114-115. 
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cristiano, ofrecía —según confiesa en carta a John Colet— una especie de 
"arte de piedad”, so con su Moría abría ancho pórtico a ia crítica para Ja 
reforma de la vida. Tal vez por esto Moro toma del primero . de estos 
libros de su amigo algunas ideas, como la de aquel juego de los "utópicos” 
en el cual las virtudes poseen números racionales y reciben, determinados 
esfuerzos pava quebrantar a los vicios. Pero muchos más elementos pasan 
de la Moría a la Utopia; asi, el bufón que en la primera parte solaza al 
Cardenal Morton; las citas de la Escritura sobre los locos; la locura de 
los gobernantes que sólo tiene remedio "enloqueciendo junto a ellos”; el 
elogio del estado de naturaleza. Este último tema que, como vemos, apro¬ 
vechan tanto Quíroga y Zumárraga en el trasplante al Nuevo Mundo, 
resulta, para el entendimiento de cuanto venimos exponiendo, de la mayor 
importancia. 

Desde luego sabemos que Zumárraga fue lector detenido de la Utopia, 
como lo prueban los escolios que de su puño y letra aparecen en el. ejem¬ 
plar que manejó, 31 Es interesante considerar que algunas de estas anota¬ 
ciones se detengan, singularmente, en las ideas platónicas tremulantes 
en la narración de Moro. Menéndez y Pelayo ya señalaba el aura plató¬ 
nica no sólo en los místicos, sino en los teólogos y filósofos escolásticos, 
y refiriéndose a los Comentarios Reales del Inca Gavcilaso, los considera¬ 
ba "una novela utópica como la de Tomás Moro, como la Ciudad del Sol 
de Campanella, como la Oceana de Harrington; el sueño de un imperio 
patriarcal regido con riendas de seda, de un siglo de oro gobernado por 
una especie de teocracia filosófica”. 32 La presencia del platonismo en el 
traductor de León Hebreo, no debe, por otra parte, producir sorpresa. 

Ahora bien, ¿fue únicamente gracias a Moro como Zumárraga llegó 
a sentir el destino de aquella "gente natural en muchas cosas”? No po¬ 
seemos testimonio alguno de que tuviese el Obispo en su librería el Laus 
Stultitiae ; es cierto que tampoco se halló hasta ahora, que yo sepa, ejem¬ 
plar del Enchiridion , de la Par ocle sis ni de la Suma de doctrina christiana , 
libros que, sin embargo, nos consta que utilizó Zumárraga. De todos mo- 

30 “Conatus autem sum velut artifiríum quoddam pietatis tradere ,,Op. 
ed. cít. iii, pág. 351. 

31 Vid. Silvio Zavala: Letras de Utopia . Carta a don Alfonso Reyes . En 
“Cuadernos Americanos", N* 2, marzo-abril, 1942, págs. 146-152, con interesantes 
facsímiles del ejemplar de la Utopia que perteneció a Zumárraga y lleva escolios 
de su puño y letra. 



Historia de la poesía hispano-omericana, tomo ii. Madrid, 1913, pág. 148. 
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dos, no podemos asegurar que el Obispo leyese la Moría . Pero las pala¬ 
bras que aparecen en el acápite 19, arriba citado, con respecto a los indios, 
"que lo mejor que tienen para nuestra religión es vivir sin curiosidades”, 
se acercan mucho a otras que Erasmo pone en boca de la Locura: “Siguí- 
dem rimóle* illa aurci se culi petfs, rcúHis armata sólo nahircte 

ductu, ins tiñe tuque vivebat .,. Porro religiosiores erantj quam ut impía 

curíositate arcana naturae, sidertiin mensuras, motus, effectus, abditas re - 
rum causas sCrutarentur, nefas esse rati, si homo morí alis ultra sortem 
suam sap ere c o na re tur ... At labente paulalim aetatis aureae púntate , 
prímutn a matis geniis inventae sunt artes ...” 83 

Lo curioso es que estas coincidencias se produzcan, en cuanto a este 
tema general referido a América; siempre en función de Erasmo o eras- 
mizando. ¿No era esto mismo lo que expresaba el erasmista Juan Maído- 
nado en el opúsculo Sotntiium cuando pedía a los amerindios que conser¬ 
vasen por sobre todas sus cualidades, aquellas dos que les caracterizaban, 
la simplicidad y la pureza de corazón? 84 

Con esta materia prima, condicional pero básica, querían trabajar por 

un renacimiento Cristian ^ en e\ Ntevo Mundo los di as 

apostólicos, la infancia del cristianismo, los misioneros utópico-erasmistas 
partidarios de la ({ Philosophia Christi”; seguían así la misma orientación 
y anhelo de lo$ fratícellí, inmediatos continuadores de San Francisco, 
alzaban la luz de "alumbramiento” del íf El/angelium regnum ,i como única 
solución al problema vital del hombre, pero hacia pueblos nuevos, no con¬ 
taminados con la "edad de hierro”. Desde Ramón Lull a Zumárraga pasa 
como un trazo luminoso deslumbrante de revelaciones vinculadoras. 85 

América resultaba im mundo nuevo en todo; quienes lo vislumbraban 
como una lejanía pictórica de posibilidades redentoras, trataban de librarlo 

r 

33 Opera Omnia. Ed. cit., tomo iv> pág, 365.* 

34 BataíIIon, Erasme et VEspagtte, Cit. supra, bágs. 687-688. 

35 A este t espeeto recate J ufo. XVrau que las óos aspiraciones en la vi 6a 

y en la obra de Ramón Lltdl, eran: “un afán misionero y mesiánico que se siente 
llamado a llevar la unidad y la paz a la Cristiandad y, mediante ella, la salvación 
al murtdp, y un movimiento de reforma interior, paralelo y aun anterior al que 
promovió Ja Reforma germana, que intenta depurar la conciencia cristiana y ele¬ 
var ei espíritu y, W& te Vas ‘jtrarqijVas eclesiásticas, para convertirlas 

en instrumento limpio y apto para la realización de aquella alta empresa 1 '. Vid. 
Humanismo Español en “Cuadernos Americanos". N* i, enero-febrero, México, 
1942, pág$. 142-143. Y, también, Xirau: Ramón Llull y la Utopia española, en 
la revista “Asomante". N* 3, Puerto Rico, 1945, págs. 39-55. 
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de las miserias del viejo y caduco, Cuando Quiroga redacta su Informa¬ 
ción , escribe: “Porque no en vano sino con mucha causa y razón este de 
acá se llama Nuevo Mundo, y eslo Nuevo Mundo no porque se halló 
de nuevo sino porque es en gentes y cuasi en todo como íué aquel de la 
edad primera y de oro, que ya por nuestra malicia y gran codicia de núes* 

tra nación ha venido a ser de hierro,” 36 

Zumárraga se esfuerza por conseguir una especie de salvador aisla¬ 
miento de las inficiones procedentes de la Península; trabaja en esta di¬ 
rección con denuedo, desafía el odio, el insulto, la amenaza. Todo su ánimo 
está en preservar la pureza de la obra e 
de allende se instalen aquende contaminadoras. En su carta a Carlos V de 
17 de abril de 1540, aparece diáfano su pensamiento al respecto:, 

“E uno de los que se quejan, que está sin recibir castigo, es el que 
con la permisión de V. M. trujo a su manceba en el navio en nombre de 
hermana. Y a estos tales en Castilla los quería yo, no en esta tierra . Y no 
sé por qué no perderán la prebenda los tales. V. M. tenga de mí creído 
que a los que no quisieran enmendar y continuaran sus malos ejemplos, 
como se lo tengo en particular y en general amonestado más de una vez, 
tengo propósito firme de los castigar muy mejor de aquí adelante que 
hasta aquí y les conviene o votar o vivir conforme a su regla de vita et 
honéstate elencorum. Y los que dieren mal ejemplo y continuaren sus 
excesos, V. M. no querrá que los deje de castigar conforme a derecho, 
según la exigencia de sus culpas. E yo no podría con mi conciencia de no 
los castigar, porque yo tengo dicho y predicado que antes quiero morir 
que consentir la disolución y mal ejemplo de muchos clérigos que acá pa¬ 
san. Y casi no se habla de otra cosa en los regimientos y corrillos sino de 
sus cosas... Y por el mismo caso al tercero provisor o vicario general 
que he tenido envío desterrado perpetuamente desta tierra que se llama 
Juan Rebollo, que desde antes que yo viniese a esta tierra ha tenido una 
Rebolla en esta ciudad y en otras partes, según ha parecido y ha cometido 

otros excesos y es incorregible. Y otro Cristóbal de Torres, por cuyas 

■ 

deshonestidades un marido mató a su mujer a puñaladas al cual la Abdien* 
cía le dió por libre y por probado el adulterio con el dicho clérigo, que era 
cura en esta iglesia, que por aprobación o importunación del obispo de 
Guaxaca lo recibimos. Ellos dicen que dirán de mí. Los procesos dirán 
dellos. Y allá tengo desterrados otros, especialmente a un Francisco de 

36 Don Vasco de Quiroga, cit. supra, pág. 311. 
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Alegrías, celeratísimo, dizque de casta de moros, flagícíosísimo, que llevó 
cuatro indias mozas en hábito de mochadlos; y quien se las vio en su 
posada y cámara de Sevilla, está en esta casa, buen sacerdote de más cré¬ 
dito que yo. Y un Vargas con su hermano que fué fraile, poco mejor que 
éste, y un Pernia que jugó una vez más de dos mil pesos, y otro que tenía 
minas e tiendas, penitenciado tres veces, que no se quiso emendar; y 
otros tres o cuatro que habían sido frailes, y asimismo eché de la tierra a 
un bachiller Barreda que nos pareció aquí un apóstol y predicador singu¬ 
lar y negándome haber sido fraile le puse por vicario después que quité 
del oficio al doctor Rafael Cervantes, y este bachiller pareció después ha¬ 
ber sido fraile y llevó su pago y al dotor no le quité sin causa.. 

Después de referir por menudo al Emperador los motivos de la desti¬ 
tución y de referirse de nuevo al Rebollo y al Barreda, añade Zumárraga 
estas otras consideraciones que reafirman el énfasis que ponía en “limpiar” 
la Nueva España, donde creía estar edificando una sociedad cristiana 
parecida a la primitiva: 

“Si los obispos no echamos desta tierra a los semejantes, será recep¬ 
táculo de cuantos perdidos, apóstatas y escandalosos allá hubiere, ni basta 
cuantas guardas V. M. ponga porque en hábito seglar se pasan. Y asi es 
necesario que echando a los tales de nuestra diócesi^ quia princeps debet 
purgare provinciam, procuremos traer los obispos buenos clérigos de Cas¬ 
tilla que son necesarios y conve&ía que dos que acá pasasen fuesen escogi¬ 
dos virtuosos buscados y sacados de las iglesias y no los que los trae la 
concupiscencia de lo ojos y de la carne . E yo allá tengo enviado recaudo 
para los que V. M. fuere servido de escrebir al Maestro Fray Francisco 
de Vitoria, Y Fray Juan de Oseguera, agustino, me escribió que los tenía 
escogidos en Salamanca *,." 8T 

i 

En Zumárraga hay un constante anhelo de perfección sólo posible 
si se sostiene la sencillez e ingenuidad en la naturaleza, para levantar so¬ 
bre esta base una sociedad cristiana, nueva, sincera, según el molde 
evangélico primitivo. Tai vez por ser los ideales deí Obispo-Arzobispo 
más inasibles, más “soñados" que los del “jurista” Quiroga, se produce 
en éste una decisión de fundaciones institucionales y en aquél un afán 
de adoctrinamientos. Para don Vasco la actitud doctrinal —fundamen¬ 
tada principalmente en juristas y teólogos y en las tendencias sociales de 
los primeros Padres— no es sino el punto de apoyo y arranque para 

37 Icazbalceta. Op. cit., tomo m, págs. 198-202. El subrayado es mío. 
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los establecimientos y las reglamentaciones, y su “utopia” se desvanece 
en la realización del hospital-pueblo de Santa Fe. Zumárraga muere con 


la mirada puesta en 


“su” 


lejanía; para él continúa la “utopia” hasta 


más allá de la muerte. Cuando ésta ronda ya su lecho, escribe: 

“En fin sólo me resta que suplicar a V. M. se duela de esta su Igle¬ 
sia y república y gente nueva, proveyéndoles de prelado que sea tal y 
tan modesto en vida e ciencia e conciencia e costumbres, con quien V. M. 
descargue su real conciencia, y él con amor e benignidad administre e 
instruya en las cosas de nuestra santa fe a los naturales porque en ellos 
hay aparejo y hervor para recibir buen ejemplo e doctrina, y los adve¬ 
nedizos la han menester y si de tal prelado faltan, yo llevaría gran pena 
se atibiase lo que V . M. ha deseado e con la ayuda de Dios hemos tra¬ 
bajado .. ” 38 


II 


Tal vez cuanto hemos dicho explique la constancia con que Zumá¬ 
rraga, en su obra catequística y parenética novohispana, sigue a Eras- 
mo. Lo sigue hasta en la evolución hispánica de su trayectoria y en los 
cambios a que conduce su influencia. Lo sigue como destrero de interiori¬ 
dad, de religión del alma; tal vez como canal de un anterior impulso 
“alumbrado” latente desde los días inmediatos a la reforma de la Obser¬ 
vancia por Cisneros. Si a la Doctrina Breve traslada textualmente pági¬ 
nas enteras del Bnquiridión y lo más substancial de la Par aciesis, al dis¬ 
poner la Doctrina de 1546, destinada a los neófitos, hace comenzar su 
lección por un “Prólogo” que reitera ideas de la misma procedencia, y cie¬ 
rra su contenido con otra “Conclusión” que no es sino resumen de la ex- 
hortatoria final de la Doctrina Breve. Pasan allí, por ejemplo, no ya los 
conceptos fundamentales de la u Philosophia Chrísti ”, sino el pasaje ínte¬ 
gro y culminante que encarece la vulgarización de la lectura en lengua 
romance de los Evangelios y Epístolas, Pero hay más. Esta Doctrina 
de 1546 se encabeza con unas palabras tomadas de la Primera Epístola de 
San Pablo a los Corintios (Cap. xiv, 19). Tal vez es la frase en que el 
apóstol expresa mejor la orientación primitiva, sencilla, ingenua, esencial¬ 
mente cristiana que debe darse a la predicación; San Pablo, después de 

8 

38 Idem, ídem, tomo nr, pág. 273. Subrayado por mí. 
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agradecer a Dios el haberle concedido poder hablar varias lenguas, re¬ 
calca: “Pero en la Iglesia quiero mejor no decir sino cinco palabras de 
manera que se me entienda e instruya a los demás” La cita está, tam¬ 
bién, en Erasmo, y en el Enchiridion : t( Tu fortasse cum oras, hoc modo 
spectas, quantum psalín orum permurmuraris, et multiloquium orandi virtu - 
tem arbitraris. Qttod vitium potissimum est eorunt, qui adhuc in litera 
sunt infantes, ñeque ad spiritas maturitatem adoleverunt „ Sed audi quid 
apud Mattheum nos doceat Christus: Orantes autem,inquiens, nolite mul- 
tum toqui, sicut Ethnici faciunt, putant enim quod] in multiloquio suo 
exaudiantur: nolite erg o assimilari eis. Scit enim páter vester, quid opus 
sit vobis, antequam petatis eum. Et Paulus decem milia verborum in 
spiritu, hoc est, óretenos pronunciando contemnit prae quinqué in sensu 
proferendis. Moyses nullam edebat vocem, et lamen audiebat, quid clamas 
ad me? Non strepitas Ule lab i orum, sed ardens animi votum, tanquam 
intentissima quaepiam vox ferit attres divinas ” 30 

Los mismos conceptos los corrobora en el Prólogo ahincando bien 
que su deseo consiste en ofrecer el catecismo tal como “la Iglesia ca¬ 
tólica en su principio enseñó”, y que la forma de exponerlo debe ser igual 
a la “predicación de entonces ”, y que de igual manera que en aquella 
época primitiva del cristianismo, “se trataba del negocio de Jesucristo”, 
pues esto fué “sembrado por las Escrituras divinas... declarado por el 
Evangelio por boca del Hijo de Dios”. 

Afirmando el tema, insiste: 

“A esta breve sciencia se han de atener y con ella se han de salvar 
los profundos y muy fundados letrados, y de estas letras es menester 
que sepan, sí no se quieren perder, los rústicos y simples hombres del 
mundo. Cuando me paro a pensar las grandes adversidades que han 
venido a la cristiandad por nuestros grandes pecados: las cegueras que 
ha procurado introducir en ella el demonio: las variedades de doctrinas 
que vemos y habernos visto: las sectas y títulos de theologos: las porfías 
e diferencias de ellos, conozco que por singular beneficio e misericordia 
divina ha sido conservada la pureza de esta verdad y no ha permitido 
Dios que el poder de tanta confusión e tiniebla ofuscase y echase del 
mundo la luz que esta santa doctrina tiene.” 

Y Zumárraga, para salvar del menosprecio y olvido con que se trata 
esta doctrina, propone que “los niños en las escuelas y los indios que 

39 Opera Omnia . Ed, cit., tomo v, págs. 6-7. 
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se enseñan en los monasterios comiencen a tartamudear en ella”. 

Es decir, en esta tierra y gentes no contaminadas por “las varieda- 

s 

des de doctrinas... las sectas y títulos de theólogos”, en estos pueblos 
ingenuos, nuevos, puros, es donde se debe poner al alcance de todos la 
palabra sencilla del Evangelio tal como nos la dejó Cristo, dando de 
lado a los sermones ampulosos, a las interpretaciones humanas cubiertas 
por la erudición de doctrinas múltiples, pero complicadas e inútiles para 
vivir el ideal de vida cristiana. Lo curioso es que después de tal introito, 
Zumárraga no da un catecismo cualquiera, sino precisamente el del doc- 

^ j 1 « A ^ m 

tor Constantino Ponce de la Fuente. Años después, el 1553, era esta 
misma Suma de Constantino la obra que solicitaba un jesuíta del Brasil 
para la cristianización de la Capitanía de San Vicente. 40 Cuando Zumá¬ 
rraga lo utiliza en México es el momento justo y oportuno, el tiempo 
en sazón de esta “doctrina” que resume la substancia del círculo eras- 
mista sevillano en la evolución desde Juan de Valdés —cuya religiosidad 
primera trémula con emotivo palpitar en el diálogo— al irenismo ítalo- 
español, que del círculo post-valdesiano de Reginaldo Polo, de Benedetto 
de Mantua, de Marco Antonio Flaminio, del cardenal Morone, pasará 
al arzobispo Carranza, y aun a la etapa siguiente que recibirá su lumbre 
de fray Luis de Granada como luminaria central. 41 

Por lo que hace al reflejo de la primera parte de este movimiento 
espiritual en Zumárraga, poseemos un testimonio de la mayor importan¬ 
cia y cuyo examen detenido conducirá posiblemente a deducciones más 
importantes, si cabe, que las obtenidas hasta ahora, porque en la Regla 
Christíana breue —-a cuyo contenido me refiero— ya no se trata sólo 
de transcripciones literales, sino en unos sitios de influencias, en otros, 


40 El 10 de marzo de 1553 —la fecha es muy importante— escribía el padre 
Pedro Cor reía pidiendo tratados y doctrinas en lengua vulgar a Lisboa y a Sevilla, 
y entre ellos “um que se chama o doutor_ Constantino*'. Vid. P. Serafim Leite: 
As primearas escolas do Brasil, en la “Revista da Academia Brasileira de Letras", 
tomo xlv, 1934, págs. 234-235. Poco después decía el padre Nóbrega al padre Luiz 
Gongálvez da Cámara, provincial en Portugal: ...“Pedro Correia foi já adiante 
a denunciar penitencia em remissSo dos seus pecados. Levou todos os modos com 
que mab nos parece que ganharemos as vontades dos gentíos. Os mogos principal¬ 
mente vem-se para nos de todas as partes..." Esta carta está fechada, al final: 
“Deste sertao (San Vicente) adentro último de agosto de 1553 anos." Vid.: en T. 
O. Marcondes de Souza, op. cit, pág. 364. 

41 A propósito del P. Granada, escribía Menéndez y Pelayo estas palabras 
que siempre deben considerarse en el enjuiciamiento de las vicisitudes que la lite¬ 
ratura de devoción tuvo en este período: “De la ojeriza con que los grandes teó¬ 
logos contemporáneos de la Reforma miraban los libros de devoción en lengua 
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tal vez de adaptaciones, pero en todo el cuerpo de doctrina de un eviden¬ 
te reflejo de la literatura devota influida por el erasmismo. 

No hay lugar ahora —la extensión que, sin proponérmelo, ha ido 
tomando este artículo me lo veda— para realizar un examen a fondo 
de este libro, el postrero cuya impresión dirigió Zumárraga; tal vez se 
me depare ocasión de hacerlo con más vagar. Pero ya sin utilizar otro 
texto que el resumen del original ofrecido por Icazbalceta, se pueden 
obtener bastantes elementos de juicio que deseo, muy sucintamente, es¬ 
bozar aquí, 42 

Ya vimos cómo al prologar la Doctrina de 1546, se refería Zumá¬ 
rraga a la confusión de sectas y escuelas teológicas, al desorden que 
estas diferencias producían en las almas. Entonces me pareció que había 
ya una inspiración erasmiana, pero tan indirecta, que nada en concreto 

9 

podía atisbarse. 43 Pero en esta Regla Christiana breue ya es otra cosa. 
Como la Doctrina de 1546, también la Regla se inicia con un versículo 

vulgar, inclusos los de Fr. Luis de Granada, y de que ésta y no otra fué la ver¬ 
dadera causa de la prohibición de la Guía de Pecadores y de la Oración y Medita¬ 
ción (hecho negado vanamente por los que en su vida han pasado los ojos por 
las primitivas ediciones de Fr. Luis de Granada, tan diversas de las que hoy 
leemos, aunque no ciertamente en la doctrina), puede formarse idea por las siguien¬ 
tes palabras de Melchor Cano en su 'Censura del Cathecismo de Carranza*, las 
cuales, a mi entender, influyeron decisivamente en el ánimo de los jueces para 
prohibir los primeros libros del Cicerón castellr.no : *A Fr. Luis de Granada le 
podía la Iglesia reprehender gravemente en tres cosas: la una, en que pretendió 
hazer contemplativos é perfectos a todos, é enseñar al pueblo, lo que a pocos dél 
conviene, porque muy pocos populares pretenderán yr a la perfección por aquel 
camino de Fr. Luis, que no se desbaraten en los exercicios de la vida activa 
competentes a sus estados: E por el provecho de algunos pocos dar por escripto 
doctrina en que muchos peligrarán por no tener fuerzas ni capacidad para ello, 
siempre se tuvo por indiscreción perjudicial al bien público, é contraria al sesso 
é prudencia de Sant Pablo.., Finalmente, en aquel libro de Fr. Luis que el autor 
aquí declara (el de la Oración), hay algunos graves errores que tienen un cierto 
sabor de la herejía de los alumbrados é aun otros que manifiestamente contradizen 
á la fée é doctrina cathólica. Por tanto, esta loa y abono del libro de Fr. Luis, 
es perjudicial al pueblo christianoV* Hasta aquí Menéndez y Pelayo. Melchor Cano 
estaba declarando en el proceso contra el Arzobispo de Toledo fray Bartolomé 
de Carranza, y al respecto de la alabanza y recomendación que el insigne prelado 
hacía en su libro Comentarios sobre el cathechismo Christiano, del Libro de la 
Oración y Meditación ¿le Fray Luis de Granada. Vid. Historia de las ideas estéticas 
en España. Ed. Glem, Buenos Aires, 1944, tomo i, págs. 733-734. 

42 Icazbalceta. Op. cit., tomo n, págs. 60-69. 

43 Por ejemplo en la Querela, cantando la Paz sus beneficios, de pronto^ ex¬ 
clama: "Verum proh dolor, en hic quoque bellorum aliud genus, minus quidem 
cruentum, sed tamen non minus insanum. Schola cum schola dissidet, et ceu rerum 
ventas loco commutetur, ita quaedam scita non traiiciunt mare, qtzaédam non su- 
perant alpes, quaedam non tranant Rhenum, immo in eadem academia cum rhetore 
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de San Pablo, el 16 del sexto capítulo de su Epístola a los Gálatas: 
"Todos los que anduvieren conforme a esta regla, paz sobre ellos y mi¬ 
sericordia de Dios." Continúa prevaleciendo, por tanto, el oreo paulino. 
La disposición de este tratado da a entender la intención del Obispo 
de ofrecer, después de las doctrinas puramente catequísticas, un cuerpo de 
contenido más denso y ascético. La orientación del mismo se adivina 
con sólo leer la portada; se trata de “ordenar la vida y tiempo del chris- 
tiano que se quiere saluar y tener su alma dispuesta, para que Jesuchristo 




more en ella", Y en el colofón se le califica de “doctrina de los proficien¬ 
tes que trata de la regla y vida christiana: con la forma de la oración 
mental; y aparejo de bien morir 

La palabra “mental" para calificar la oración, ya es todo un síntoma. 
La preparación para la muerte, otro. Ambos elementos constituyen los 
asideros de la interioridad, de la religión espiritualizada, que tanto alar* 
maba a Melchor Cano por su huelgo “alumbrado”. 

En el “Prólogo a los amados lectores cristianos" encontramos ya 
un ancho y claro origen erasmista, Leámoslo; 

“Una de las señales que el apóstol San Pablo enseña para ver que 
alguna cosa es de Dios y por su divinal mano hecha, es la orden y re¬ 
gla que tiene, porque todo lo que Dios hizo regla y orden lleva, y per¬ 
severa en ella según su naturaleza. Así lo enseñan los cielos con sus 
movimientos tan ordenados, de noche y de día; en tanto, que diga el 
profeta David que son lenguas que con admirable armonía enseñan y 
recuentan la gloria de Dios, su Artífice y Criador. Este concierto no 
menos nos muestran los elementos, plantas y animales y aves, las cua¬ 
les con malicia no han destruido la regla y orden en el cual Dios los 
crió. Sólo el mísero hombre anda fuera de orden y regla, ofendiendo a 
su bendito Criador y Dios, siendo criado para mandar y subjetar todo 
este hermoso universo que vemos, pues le dió el Señor la posesión, di¬ 
ciendo: ‘Sed señores de los peces del mar y aves del cielo y bestias de la 
tierra/ Mas perdiendo por el pecado el concierto y regla de la razón 
eternal que aquel Sumo Artífice en su alma esculpió y selló, hizose peor 
que bruto, desconcertando en alguna manera todo el concierto de este 
mundo ..." 


belhim est dialéctico, cum iureconsulto dissidet theologus. Atque adeo in eodem 
professionis genere, cum Thomista pugnat Scotista, cum reali nominalis, cum Pe¬ 
ripatético Platónicas..Op. cit, iv, pág. 488. 
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Compárese, en .primer lugar, este inicio con el comienzo del dis¬ 
curso de la Paz en la Querría París de Erasmo, y se verá la similitud. 
Expone la paz las ventajas que ella procura al mundo y todos los males 
que la guerra produce, para llegar a sorprenderse de que el único ani¬ 
mal que habita en la naturaleza dotado de razón, capaz de divino enten¬ 
dimiento, engendrado para la benevolencia y la concordia, antes que estar 
con ella entre los hombres tome el salvaje aspecto de las fieras; se de¬ 
tiene a considerar la unión que debe existir entre alma y cuerpo, que 
resulta necesaria para la vida. Es entonces cuando va pasando el orden 
de los animales irracionales; los elefantes en manadas, los rebaños de 
ovejas y puercos paciendo, los escuadrones de grullas y grajos volando, 
las reuniones de cigüeñas, maestras, también, de piedad; mutuos deberes 
observan los delfines, notable es la policía entre las hormigas y las 

abejas. También en los árboles y en las hierbas se puede reconocer la 

% 

amistad. Y, a seguido, señala cómo ni aun las bestias más fieras se atacan 
entre sí, para presentar la contradicción con el hombre: “Leonurn ínter 
ipsos feritas non dimicat. Aper in aprum non vibrat dentem fulmineum, 
lynci cum lynce pax est, draco non saevit in draconem, lupormn concor- 
diam etiam proverbia nobilitarunt . Addam qttod magis etiam mirum vi - 
deatur impii spiritas, per quos coelitum atque hominum concordia primum 
dirupta est, et hodie rumpitur, tamen Ínter se foedus habent, suamque 
illam qualemcunque tyrannidem consensn tuentur: solos homines, quos 
omnium máxime decebat unanimitas , quibusque cuín primis opus est ea, 
ñeque natura tam aliis in rebus potens et efficax conciliat, nec institutio 
coniungit, nec tot ex consensu profecturae commoditates conglutinant, nec 
tantorum denique malorum sensus et experientia in mutuum amorem re- 
digit. Figura communis omnium, vox eadem, et cum caetera animantium 
genera corporum formis potissimum Ínter se differant , uni homini indita 
vis rationis, quae ita sit illis ínter ipsos communis, ut cum nullo sit re - 
liquorum animantium communis. Uni huic animanti sermo datus, preci - 
pnu$ necessitudinum conciliator. Insita sunt communiter disciplinarum ac 
virtutum semina , ingenium mite placidumque et ad mutuam benevolentiam 
propensum, ut per se iuvet amari, et iucundum sit de aliis vel gratis be- 
neme rer i, nisi quis pravis cupiditatibus ceu Circes pharmacis corruptas, 
ex homine degenerarit in beluam. Hiñe est videlicet, quod vulgos quicquid 
ad mutuam benevolentiam pertinet, humanum appelat, ut humanitatis voca- 
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bulum non iam naturcm nobis declarei, sed mores hominis natura dig¬ 
nos.” 44 

Hay pues bastantes puntos de contacto entre la extractada introduc¬ 
ción de Zumárraga y el más amplio discurso con que comienza la Que - 
rimonia de Erasmo, A mayor abundamiento, aun podría Zumárraga ha¬ 
ber leído en un modelo intermedio, en el Diálogo de Laclando con un 
Arcediano de Alfonso de Valdés, en donde el discurso de los mismos con¬ 
ceptos toma esta forma también muy semejante: 

“A todos los animales dió la natura armas para que se pudiessen 
defender y con que podiessen ofender; a solo el hombre, como a cosa 
venida del cielo, adonde ay suma concordia, como a cosa que acá havía 
de representar la imagen de Dios, dexó desarmado. No quiso que hiziesse 
guerra; quiso que entre los hombres oviesse tanta concordia como en el 
cielo entre los ángeles.., Las bestias viven en paz, y nosotros peores 
que bestias, vivimos en guerra ., 45 

Algo parecido, también, podría haber hallado Zumárraga en el tra¬ 
tado De linguae usu atque abusa . Desde luego, en lo que se refiere a la 
parte del Prólogo de la Doctrina de 1546 que lamenta la confusión de 
sectas, escuelas teológicas, etc., el modelo del tratado De linguae pudo ser 
tenido en cuenta por el Obispo, juntamente con la cita que en él hace 
Erasmo de San Pablo: “Male habet Pautum quod apud Corinthios audi- 
rentar hae dissidii voces: Ego sum Pauli, ego Apollo, ego Cephae, ego 
Christi . Quid diceret, si hoc seculo audiret confusas hominum tingaos . 
Ego sum Theologus transalpinas , ego cisalpinas, ego Scotísta, ego Thomis¬ 
ta, ego Occanista, ego realis, ego nominalis, ego Parisiensis, ego Coto - 
niensis, ego Lutheranus, ego Carolstadianus, ego Evangélicas, ego papis¬ 
ta? 

44 Opera c¡t, iv, págs. 486-487. 

45 Ed. cit, supra, pág, 92. 

46 Opera cit., iv, págs. 579-580. 

La Querela Pacis fué la primrea obra de Erasmo traducida al romance; su 
versión la Hizo el canónigo hispalense López de Cortegaria, traductor del Asno de 
Apuleyo, quien en 1520 la ofrecía impresa en un volumen junto con el Tractado 
de la miseria de los Cortesanos de Aeneas Silvius, al duque de Arcos, don Rodrigo 
Portee de León, señor de Matchena; la edición salió det taller de Cromherger, 
en Sevilla. Este Tractado de cómo se que xa la Paz (que así se intitulaba en su pri^ 
mera edición), o Tractado de las querellas de la Paz, no se reimprimió hasta 1529, 
El Ve Lingua sive de Linguae usu atque abusu t que tantos puntos de contacto tiene 
con la Moña, apareció por vez primera en castellano en una edición de Valencia, 
el 1531, y su traductor tal vez fuese el Padre Maestro fray Bernardo Pérez de 
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De la misma manera se presenta muy desenvuelta la actitud de Zumá- 
rraga y muy cercana a los Colloquia en dos pasajes de esta Regla . Uno 
es aquél en que, combatiendo las supersticiones, pregunta en el Confesio¬ 
nal: “Diga si hace algunas oraciones teniendo respeto a algún día par¬ 
ticular, o cierto número de candelas o cualquiera otra cosa que suena a 
superstición/' 

Pero mucho más cercana a la actitud exasmiana, es la franca oposi¬ 
ción a la milagrería que denota este otro: 

“No debéis, hermanos, dar lugar a ios pensamientos y blasfemias 
del mundo, el cual tienta a las almas para que deseen ver por maravillas, 
y milagros lo que creen por fe. Estos son semejantes a Herodes, que 
como burladores de sí mismos quieren vanamente y sin necesidad ver 
visiones y revelaciones, lo cual es falta de fe y nace de gran soberbia; 
así se les da su pago, cayendo miserablemente en grandes errores. Ya 
no quiere el Redentor del mundo que se hagan milagros , porque no son 
menester, pues está nuestra santa fe tan fundada por tantos millares de 
milagros como tenemos en el Testamento Viejo y Nuevo . Lo que pide 
e quiere es vidas milagrosas , cristianos, humildes , pacientes y caritativos, 
porque la vida perfecta de un cristiano, un continuado milagro es en la 
tierra ... No queráis como Herodes ver milagros ni novedades, porque 
no quedéis sín respuesta quitándoos Jesucristo la habla, como a él, por 
castigar su soberbia, allí se la quitó/' 

El “cierto número de candelas" de Zumárraga parece igual a la frase 
de Erasmo: u certis cereolis”, en Moría ( Op . Omnia, cit. supra, t. v, 
pág. 368; además, véase a este respecto todo lo relativo a Preces super - 
stitiosae del mismo lugar). 

Referencias mucho más claras contiene la obra del Roterodamés en 
cuanto a los milagros y la mayoría muy parecidas, aun en la forma, a 
estas de Zumárraga. Así en el Ecclesiasiae sive de ratione concionandi ; 
lib. i: “ Sed quemadmodum post hunc coelestem prophetam miraculorum 
vis non nisi ad tempus floruit, ita veterís prophetiae genus paulotim ad 

Chinchón, que ya había vertido dos años antes los Silenos de Alcibiades , y a quien 
se debió, igualmente, la versión del De Praeparatione ad mortetn y de la Declaración 
del Pater Noster. Para las ediciones de la Querimonia y la Lingua , véase Bataillon, 
Erame et l'Espagne , cit., págs. 92, 97 y 337.^ Estos dos tratados figuraban entre 
los libros que en su testamento de hacia 1536, dejaba en mayorazgo para sus 
hijos el conquistador Diego Méndez de Segura. Vid. mi trabajo, La biblioteca eras- 
mista de Diego Méndez , Ed, de la Universidad de Santo Domingo, 1945, págs. 89 
y 116-121. 
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Evangelii lucem non sublatmn est, sed refnxit, aut ut rectius loquar, in 
aliad genos sublimius mutatum est. O Uní currebatur ad oracuhtm et Ephod, 
requirebatur signum: mine scripturne siint pro oraculis, jides pro miraculis. 
Monet hoc Esaias VIII . Ad legem, inqiiit, magis et ad testimonium . Si 
credimus scrip taris rede intelledis, quid opus est miraculis? Ut autem 
scripturas intelligamus praestant Novi Testamenti prophetae, qui scrip tu - 
rarum mysteria iuxta sensum spiritualem eruunt, pro}erentes de thesauris 
suis nova et vetera, docti spiritualibus spiritualia comparare. 

La identidad entre las frases, “nunc scripturae sunt pro oraculis, jides 
pro miraculis” y “proferentes de thesauris suis nova et ve tera”, y las 
empleadas por Zumárraga, “Ya no quiere el Redentor del mundo que se 
hagan milagros ... pues está nuestra santa fe tan fundada ,,. en el Tes¬ 
tamento Viejo y Nuevo", es tan clara que no precisa comentarios. 

Igual sentido hallamos en otros pasajes de la citada obra de Eras¬ 
mo, tales las consideraciones a la resurrección por Pedro de la doncella 

✓ 

(Hechos , ix, 36-41), que cierra con estas palabras: “Plus est convertere 
peccatorem quam excitare defunctumA ( Loe . cit., págs. 691-692). 

En la exposición del Salmo lxxxv, precisa Erasmo aún su pensa¬ 
miento sobre el valor de los milagros resaltando que ya en el hecho de 
la creación, sin más, hay que admirar la obra de Dios sin el intermedio 
de los milagros; de paso, ahinca el concepto de que el milagro se aparece 
por la vida santa y perfecta, tai como habría de expresarlo Zumárraga: 

“Mirabiliter condidit mundum, mirabiliter restituit, mirificentissime 
consumnuxbit. Nec in se tantum , sed et in sane Es suis mir abilis est, per 
quos operatur quicquid vult , bnmensa potentia, inscrutabili consilio, ut su- 
blimitas sit virtutis Dei . Solus Deus omnia quaecunque voluit, fecit in coelo 
et in térra , Quantum videmus miraculorum in animantibus, in fontibus, 
amnibus, arboribus, herbis, gemmis, in stellis et solé, in ipso cmn primis 
homine, Hec omnia solus Deus jacit. *Quicquid miraculorum aeditum est 
per prophetas, apostólos, 'martyres aut alios sane tos, solus Deus operat . „ 

{In Psalmum LXXXV expositio concionalis. Op. cit., t. v, págs. 447- 
448.) 

También la frase de Zumárraga, “porque ya no son menester" (los 
milagros), la había expresado Erasmo así; “crevit miraculis, quae nunc 
requirenda non sunt”. (Consultatio de bello turcico . Op. cit., t. v, pág. 299.) 

En el Ratio verae theologiae , sostiene Erasmo que los milagros de 
Cristo están unidos verdaderamente a la fe y no los hizo sino con grande 
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parsimonia, prefiriendo convencer y atraer las almas por la persuasión y 
el ejemplo más que con innecesarias maravillas fuera de la naturaleza: 
4€ Christus raro aedidit mira cuta, quae praeter admirationem nihii habe- 
rent utilitatis, qualia jefe sunt, quae nunc fingunt de divis . Sanavit Ule, 
pavit, liberavit a periatlis, quae omnia beneficentíe sunt. Prainde qui 
magnas videri vult in Ecclesiq, huiusmodi factis magnum sese declaret, 
quae iuvent, non quae populi malo vires ipsius test entur, Nunquam cessan- 
dum a doctrina sacra licet non proficiat ómnibus , docet parabola seminan- 
tis, Nunquam non serendum satis est si quaedam. proveninnt . Chnstus 
cum sttis discipulis, ut ab amicis ultro porrigentibus, quaedam accepit: 
Ha nihii exegisse legitur, aut captasse nec nisi pro vitae usu praesenti . lia 
qui praesunt gregi Christiano, gratis doceant: non deerunt qui ultro sup- 
peditent, si modo jrugi sint, et ultra naturae necessitatem nihii requirant” 
( Op . ctí., t. v, págs. 79-80, Argumento utríusque; naturae Christo y pág. 
97, Festi dies,) 

En la Moría , además, se refiere a los milagros fingidos ( Op . cit. f t. v, 
pág. 368) y en los Colloquia sostiene, igual que en el Ecdesiastae> lo ana¬ 
crónico de pedir milagros y hacer creer en ellos. Estas palabras son posi¬ 
blemente las más semejantes que sobre este tema se hallen en Erasmo 
con respecto a las usadas por Zumárraga: 

t( Pastor.—'Apostoli clarebant miraculis , sanabant aegrotos, proinde non 
mirum Mis ubique suppetisse victum, vos nihii tale potes tis. 

{ *Contadas.—Possemus, si símiles essemus apostolis, et si res posceret 
miraculum. 

“At miracula data sunt ad tempus incredulis , nunc nihii opus, nisi 
pia vita . 

“Et saepe jelicius est aegrotare quam valere, saepe jelicius morí quam 
vivere.” (nror^oTrAovcriot sen Franciscani. Op. cit, t. i, pág, 625,) 

Este Coloquio apareció por vez primera* en la edición de Froben en 
Basilea por marzo de 1524, año en el que se dieron dos ediciones más 
de los Colloquia , una la de Hillenius, en París y otra, también por Froben, 
en agosto-septiembre. Fué este Coloquio —que puede traducirse por el 
de “Los ricos mendigos”— uno de los vertidos al romance por fray 
Alonso Virués que lo incluyó por vez primera en la edición, sin año ni 
lugar (pero probablemente de hacia el 1529), que bajo el título Colloquios 
Familiares contenía once diálogos; reaparece en la edición de Cronberger 
(Sevilla, 29 de septiembre de 1529), que llevaba por título: Los coloquios 
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de Erasmo ; después con igual titulo en Toledo en casa de Cosme Damián, 
por febrero de 1530; después, con el de Voze coloquios de Erasmo , Jo 
imprime Jorge Cocí, en Zaragoza, en 1530, y más tarde vuelve a incluír¬ 
sele en Coloquios de Erasmo , edición sin lugar, pero de 1532. Moderna¬ 
mente lo reprodujo, también, Menéndez y Pelayo en el tomo iv de sus 
Orígenes de la Novela , ed. N. B. A, E,, 1915. 47 La traducción de Virués 
para el pasaje acotado arriba, aunque matiza un tanto la forma, respeta 
bastante bien el pensamiento original. Dice así: “Mesonero.— Los apóstoles 
clarécían por milagros; sanaban enfermos, por lo cual no es maravilla 
que hallasen de comer, mas vosotros nada de esto podéis hacer. Conrado.— 
Podríamos lo mismo que ellos pudieron si tales fuésemos cuales ellos 
fueron e si agora hobiese necesidad de milagros. Pero los milagros die¬ 
ron fe a la Iglesia de Cristo para convertir a los incrédulos; agora no 
es menester que hagamos sino buena vida, e a los enfermos que por mi¬ 
lagros habían de ser curados, muchas veces les es mejor estar enfermos 
que sanar, e morir que vivir ♦. *” 

Indiquemos, de paso, que en este Coloquio se encuentra una de las 
pocas referencias que Erasmo escribió sobre el Nuevo Mundo y en ella 
pasa la visión de una vida bien organizada y feliz: 

“Mesonero.—...No ha muchos días que posaron aquí unos huéspe¬ 
des que decían haber andado muchas regiones nuevamente halladas, de 
las cuales ninguno de los antiguos cosmógrafos facen minción. Estos 
contaban haber llegado a una isla de tierra muy templada, donde todos 
andaban desnudos, e tienen por cosa de gran vergüenza cubrir alguna 
parte de su cuerpo. 

“Conrado.—Esos deben de vivir a manera de bestias. 

“Mesonero.—Antes, según decían, viven muy concertadamente; ca 
tienen rey a quien son subjetos, e a la mañana todos trabajan en lo que- 
él les manda, por espacio de una hora no más en cada día. 

“Conrado.—¿Qué labor facen? 

“Mesonero.—Arrancan unas raíces que les sirven para hacer pan en 
lugar de trigo y esles más sabroso y saludable que el pan de trigo. Aca¬ 
bado este trabajo, que todos hacen en común con el rey, vase cada uno 
donde quiere y entienden en sus negocios; crían virtuosamente a sus hi¬ 
jos, castigan los vicios, e sobre todo el adulterio. 

■ i 

47 Bataillon: Erasme et VEspagne. Cit. Bibliographie, xxix, números 265, 26 6, 
267, 266 y 269, y págs. 319-335. 
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“ Conrado.—¿Qué pena dan a los adúlteros? 

"Mesonero.—A las mujeres ninguna, porque les parece que su natu¬ 
ral flaqueza merece perdón. Pero a los varones que se prueba haber co¬ 
metido adulterio, dáseles en pena que por todo el tiempo de su vida salgan 
a cierta'hora del día en público, como si los sacasen a la vergüenza, 
cubiertos los miembros vergonzosos. 

"Conrado.—lOh, gran tormento! 

* 

"Mesonero.—En fin, la costumbre hace que les parezca mayor que 
otro alguno que les pudiesen dar. 

"Conrado.—Cuando miro lo mucho que puede entre los hombres el 
concierto de las cosas que una vez toman, casi me parece que lleva razón 
lo que dices..." 

Después de esto viene una comparación entre los atavíos de la moda 
con los adornos de los indios "de plumas de aves", para llegar a ciertas 
críticas sobre ios hábitos de los frailes. No se olvide que Conrado, es un 
franciscano. 

Descartando que Erasmo no podía conocer, cuando redactó este co¬ 
loquio, ni las Cartas de Pedro Martyr de Anglerxa , que salieron de las 
prensas de Miguel de Eguia en Alcalá el 1530, ni la Crónica atribuida 
a Ursberg que se editó en Estrasburgo el 1537, ni el Novas Orbis de 
Grynaeus, publicado ese mismo año, aún cabría que hubiese leído la 
De insulis inventis epístola C. Coloni de Basilea, 1494 o que ya Enrique 
Glareanus su amigo o el hijo del Descubridor, Fernando, cuando lo visitó 
en Lovaina en 1520 le hubiesen relatado costumbres de los indígenas, 
tales son las hipótesis de Preserved Smith; 48 pero ¿no tenía Erasmo una 

guía más inmediata y leída en la Utopia de su amigo Moro? Y en ella, 

• * 

efectivamente, aparece entre los más duros castigos de los utópicos el del 
adulterio. Así pues, por un coloquio volvía a los lectores el sueño ame¬ 
ricano que Erasmo hace vislumbrar tan sólo un momento en el Colloquium 
Senile, donde dice Glición: "así saludo y, soy saludado de los que topo 
como si viniese de las islas nuevamente descubiertas". 

El caudal, como se ve, es suficiente en cantidad y fuerza para llegar 
al mar. En medio de todo se eleva constante el anhelo de resucitar en el 
Nuevo Mundo el espíritu del primitivo cristianismo y evitar que las co¬ 
rrupciones espirituales, deformadoras, pasen el Océano. También en esto 

% 

48 A key io the Colloquies of Bra^mus. Oxford Universítv Press. Londres, 
1927, pág. 26. 
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coinciden las dos cartas de Zumárraga que nías arriba citamos, con una 
indicación aguzada de la pluma de Alfonso de Valdés; son unas palabras 
incisivas puestas en boca de Mercurio:' “Entonces dixe yo: ¿Y como? 
¿Los ministros de Jesu Christo, auctor de paz, andan rebolviendo dis¬ 
cordias ? Pregunté donde estava la cabera de la religión christianá, y sabi¬ 
do que en Roma, me fui para allá, y como llegué estuve tres días atapadas 
las narizes del incomportable hedor que de aquella Roma salía, en tanta 
manera, que no pudiendo allí más parar, me passé a España, donde, hallé 
hombres que de noche andavan a matar ánimas por las calles con des- 
honestissimas palabras. Fuime a un reino nuevamente por los christianos 

9 

conquistado , y dieronme dellos mili que xas los nuevamente convertidos, 
diziendo que dellos havian aprendido a hurtar, a robar , a pleitear y a 
trampear . Hove compassión de los irnos y de los otros .. 49 

El apostolado y la misión religiosa de Zumárraga siguen, pues, des¬ 
de el principio al fin de su acción en la Nueva España, una pauta de 
firmeza y de propia convicción y seguridad dignas de admiración. Un 
fervor evangélico muy puro sostiene la obra del Obispo en un plano ideal, 
de restauración salutífera del Evangelio y de formación cristiana primi¬ 
tiva para los indios. Para Zumárraga son éstos viva expresión de la 
bondad natural puesta por Dios en el alma del hombre, y en su espiritual 
intimidad ingenua, reflejo divino, había que fundar la verdadera creen¬ 
cia, protegiendo, al mismo tiempo, aquella interioridad candorosa de 
las contaminaciones exteriores y “civilizadas". Por esto, el cristianismo 
que Zumárraga quiere ver implantado en la Nueva España es el cristia¬ 
nismo de la conciencia, no el de las ceremonias exteriores; es el evangé¬ 
lico, no el recargado de supersticiones, con su “cierto número de cande¬ 
las" y su deseo de “maravillas y milagros". Es una actitud coincidente 
en todo con el movimiento de interioridad religiosa que caracterizó a 
“iluminados" y erasmistas y formó la gran corriente de la “ Philosophia 
Christi ,y inspirada por Erasmo, cuyo momento culminante en la Penínsu¬ 
la se centra entre 1520 y 1536. Zumárraga traslada, pues, a México las 
lineas potenciales básicas de aquel cristianismo de selección, que aquende 
y allende se fundieron con un “utopismo" hispánico tendido hacia varios 
horizontes, uno de ellos —el más sugestivo— el Nuevo Mundo. 

José Almoina. 


49 Diálogo de Mercurio y Carón, con introducción y notas de José F. Monte¬ 
sinos. Ed. de “La Lectura’*. Madrid, 1929, págs, 22-23. 
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Homenaje a Antonio Caso.—Centro de Estudios Filosóficos de la Universidad 

Nacional Autónoma. Editorial Stylo. México, 1947, 317 pp. 

Examinada por tantos, en este volumen de homenaje, y desde tan diver¬ 
sos ángulos,, la personalidad del maestro Caso queda completamente reflejada, 
inclusive en la divergencia de algunas opiniones, que no deriva sólo de natu¬ 
rales discrepansias entre los comentaristas, sino también de la riqueza misma 
y la fina complejidad de matices del pensamiento de Caso. Y fué tan honda 
la pena por su ausencia, y es tan vivo este retrato intelectual de Caso, hecho 
por colegas y discípulos suyos, que el comentario del libro tiene que re¬ 
dundar necesariamente en una nueva contribución al homenaje. 

En Caso, la vida y la obra se confunden. La obra no es accesorio de 
la vida, ni siquiera derivación suya, sino su eje, como acontece siempre en la 
vida de una vocación radical. Quiero decir que su obra filosófica fué lo más 
personal de su persona, y que, ál lado de ella, todo lo demás era lo accesorio, 
o lo que cobraba sentido sólo en relación con ella. Y aunque el ejemplo no 
sea único, en él se encuentra la radical originalidad de Caso. No faltan en su 
obra ideas originales. Pero esto era también, para él, accesorio. Lo principal 
era que la vida se hiciese de ideas, y las ideas se pensaran y expresaran con 
vida. Cuando las ideas aparecen muy estrechamente atadas las unas a las otras, 
tienden a formar —aunque no siempre— un mundo aparte, a desprenderse, 
como un sistema suficiente en sí mismo, de quien las ha ido reuniendo. O 
bien, lo que es peor, 3 ser empleadas por el pensador como instrumento para 
otros fines de la vida, acaso ajenos a la filosofía. Asi las ideas pierden su 
gracia. No hay dogmatismo gracioso, y, para Caso, el menester filosófico era 
ei sabor y la gracia verdaderos de la vida. El gusto de vivir era el gusto de 
pensar; y porque pensar las cosas era ya gustarlas, la vida filosófica era para 
él gozosa. A las ideas no les pedía nada más allá de la vida; ni había nada, 
dentro de la vida, ante lo cual ellas tuvieran que subordinarse. No había 
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cuestión de subordinaciones, sino de integraciones. Los fines nobles de la vida 
eran todos pensados, y los pensamientos eran todos nobles, porque todos eran 
sentidos o vividos. 

El pensamiento ha sido siempre palabra. Y así como no ha habido pensa¬ 
miento anterior al verbo, no hay todavía pensamiento que no se forme en 
la palabra. Pero esta formación verbal del \ pensamiento, esta literal encarna¬ 
ción suya, no tiene la misma dignidad para todos los que piensan. Para unos, 
es la palabra un hecho indiferentemente concomitante del pensamiento; para 
otros, puede inclusive ser un estorbo, y frustrarse en ellos el pensamiento al 
tener que aflorar en palabras; para otros*; en fin, puede inclusive ser el gozo 
máximo de la creación intelectual. Así en Caso. No pudiera decirse que gozase 
en la palabra por sí misma, porque no hay palabra que sea palabra sola; pero 
sí que bendecía la ventura de que la razón tuviera que funcionar verbalmen¬ 
te, porque esto venía como a añadir un placer más al de vivir pensando. 
Por esto producía, sobre todo hablando, la impresión de recrearse en la ex¬ 
presión, y no de sufrir y esforzarse por lograrla. Cuando esto. ocurre en la 
filosofía, el pensamiento adquiere por añadidura, sobre su verdad, un valor 
de belleza que es de raigambre platónica. Muchos comentan el socratismo de 
Caso, y lo indican acertadamente, Pero hay un platonismo menos advertido 
en esa confianza gozosa de Caso con la expresión, en ese amor de la pala- 
bra, que nos la hace desear en su belleza, y no sólo pór su verdad. El senti¬ 
do estático del pensamiento es una forma de generosidad, o, como dijera el 
propio Caso, de desinterés vital, algo que mana ex abundancia vitae. El dogma¬ 
tismo es antiestético, literalmente, o sea interesado; no alcanza el nivel vital 
del desinterés, y menos el nivel supremo de la vida, que Caso llamaba caridad. 

El socratismo de Caso era una generosidad y, como la de Sócrates mis* 
mo, una generosidad saludablemente matizada de ironía. El dogmatismo tam¬ 
poco tiene sentido del humor. Pero este socratismo de Caso no se agotaba en 
el magisterio, en el sentido que él tuviera de la eficacia de la palabra. Radi¬ 
caba sobre todo en su sentido de la verdad, y es por esto que hemos estado 
aludiendo al dogmatismo. Más que el sentido de la verdad, Caso tenía el senti¬ 
do de las verdades. Sospecho que le asustaba pensar en una sola verdad. Por¬ 
que la unicidad de la verdad, por venturosos que fuéramos si la vislumbráse¬ 
mos, nos hace desdichados cuando nos elude; y cuando creemos haberla logrado, 
los hombres propendemos a fundar en ella nuestro exclusivismo. La verdad 

una seria, ella, exclusiva; pero es dudoso que tengamos nosotros razones para 
serlo por cuenta propia. La razón sirve para las razones, o sea para las ver- 
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dades, así en plural. Lo cual quiere decir que caben en el mundo, que es 
donde importa que estén, múltiples verdades de buena fe, inclusive sobre la 
misma cosa. Esta es la libertad del pensamiento, y la garantía del respeto 
al pensamiento ajeno (en ambas cosas fue maestro el Maestro Caso). Y quiere 
además decir que hay muchas cosas en el mundo, y que cada pensador de 
buena fe puede ir diciendo por lo menos una verdad sobre cada una de ellas, 
aunque no monte luego con todas el edificio solitario de la verdad única y 
definitiva, el cual puede venir a ser, para el pensamiento, en parte un monu¬ 
mento, en parte una cárcel, y en parte un mausoleo. A Caso le importaban 
las cosas variadas del mundo y de la vida. Y porque le importaban las pensa¬ 
ba, y porque las pensaba las gozaba y se recreaba expresándolas, que era una 
manera de asimilarlas a su propia vida. Por esto la obra intelectual de Caso 
tiene tal variedad de alcance y de atención; por esto abundan en ella las 
verdades, y no hay en toda ella una verdad solitaria y excelsa, que permita 
ponerle a esa obra una etiqueta sistemática. Caso era vitalmente —que en ól 
quiere decir filosóficamente— demasiado rico para no ser inapropiable. Caso 
es Caso. Todos tienen que estudiarlo, y todos quedan enriquecidos por el es* 
tudio; pero su obra, al ofrecerse, no sufre merma, sino que permanece íntegra 
en su radical peculiaridad. Caso no hubiera sido original si hubiera dado una 
de esas verdades capitales que reciben un nombre circulante: entonces hubie¬ 
ra sido apropiado por unos y rechazado por otros. Hoy, en cambio, es reque¬ 
rido por todos, lo cual es signo de grandeza. Y si hay siempre alguna paradoja 
en el fondo verdadero del socratismo, esta es la paradójica razón del socratismo 
de Caso: su indenominable originalidad, de la que algunos dudan, precisamente 
porque no es denominable. Pues {cuál fué la idea central del pensamiento de 
Sócrates? Esta idea no fué formulada, sino vivida, lo cual es otra paradoja, 
tratándose del más "hablador" de los griegos. La idea de la vida filosófica 
de Sócrates se perfila sólo en su muerte; y esto quiere decir que esa idea 
era una vida. 

Nada tiene de extraño, por lo tanto, que, aunque no haya en la obra de 
Caso una idea, haya en cambio muchos caminos de ideas, que son como ca¬ 
minos de la vida. Tampoco es de extrañar, entonces, que muchos de los cola¬ 
boradores de este Homenaje hayan coincidido en señalarlos. Las que más fre¬ 
cuentemente reaparecen son, precisamente, las ideas relativas a la vida. Estos 
estudios variados son también de una amplitud de comprehensíón, de un valor 
y de una intención desiguales. Pero en todos parece como si la fuerza de la 
personalidad de Caso hubiese ejercido una tal presión inadvertida, que lograra 
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determinar en muchos la adopción de ese esprit de finesse, tan característico 
del Maestro, como advierte García Máynez, y tan adecuado para comprender¬ 
lo. Esta cualidad, prestada por el comentado al comentarista, o avivada por el 
contacto, acaba de realzar el valor de cada estudio y el del libro entero. 

Una manifestación de ese esprit se encuentra en la oportuna distinción 
que García Máynez evoca entre filósofos sistemáticos y pensadores problemá¬ 
ticos, para incluir a Caso entre los últimos, y en la que atinan también Os- 
walcfo Robles y Rafael Moreno cuando aluden, de una manera u otra, a 
lo que dijo Caso: "Todo gran pensador sintetiza lo heroico y lo discreto.” 
Otra manifestación es la insistencia en el magisterio verbal de Caso, que 
aparece en el prólogo de Gómez Robledo y en el estudio biográfico de Gaos, 
Otra todavía en la coincidencia de muchos (Gaos, García Máynez, Romanell, 
Zea) en señalar la atención de Caso a su coyuntura histórica y nacional, y 
la influencia de esta situación en su pensamiento. Otra, en fin, para no 
apurarlas todas, en el estudio entero de Ramos sobre "La estética de Caso”, 
donde queda señalado este pensamiento; "El arte, como actividad esencial de 
la vida humana, es (para Caso) la revelación metafísica de un orden es¬ 
piritual, que se sobrepone aí orden estrictamente biológico”; y, considerado 
como un producto objetivo, el arte "ofrece en su contenido Un conocimiento 
sobre el mundo, de una especie particular”. 

El trabajo de Gómez Robledo figura como prólogo, apropiadamente, por¬ 
que presenta la personalidad completa de Caso sin entrar en el análisis de 
ningún aspecto particular de su obra, "Las mocedades de Caso”, por José 
Gaos, es un estudio que puede llamarse de "biografía de ideas”, porque las 
pone sugestivamente en relación con las situaciones vitales en que fueron 
pensadas. García Máynez, autor de otros estudios sobre Caso, Jo estudia aquí 

9 

como "Pensador y moralista”, con su habitual excelencia de precisión, clari¬ 
dad y orden. Oswaldo Robles analiza "El heroísmo filosófico en Caso”, y de¬ 
dica particular y lúcida atención a su concepto de intuición (punto en que 
concurren además Gaos y García Máynez), Patrick Romanell, profesor norte¬ 
americano muy versado en la filosofía mexicana contemporánea, estudia la 
de Caso en relación con la evolución de las ideas políticas desde el positivismo» 
Este es el propio tema del trabajo de Leopoldo Zea, quien, sin embargo, por 
su situación vital, puede atender más profundamente al problema de la nacio¬ 
nalidad esencial mexicana, y a la contribución ilustre de Caso para la deter¬ 
minación del sentido de esta nacionalidad. El estudio de Rafael Moreno es 
un intento bien logrado de presentar la obra entera de Caso en una exposición 
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que la ordena sistemáticamente. Los estudios de Hernández Lima y de Emilio 
Uranga, en cambio, son determinadamente monográficos. El primero presenta 
aspectos reveladores de la personalidad del Maestro, no sólo de su pensamiento, 
al relatar y comentar con intención "Las polémicas filosóficas de Antonio 
Caso”; el segundo estudia con minucia la célebre conferencia de Caso sobre 
Meyerson, y toma luego pretexto de este análisis para exponer y comentar 
ilustradamente el pensamiento del propio Meyerson en una extensa "Evalua¬ 
ción crítica de la conferencia’\ La aportación del distinguido filósofo norte¬ 
americano Edgar Sheffield Brightman se titula "Antonio Caso visto desde 
la Universidad de Boston”* El punto central de este trabajo, escrito con since¬ 
ra devoción, es el personalismo: "Jamás cayó Caso —-dice Brightman— en 
el error que algunos han cometido. Jamás tomó la personalidad como un 
mero principio de individualidad o de estado de separación anárquica.” García 
Bacca adopta "La filosofía de las ciencias según Antonio Caso” como tema 
de su estudio, tema predilecto en ambos —todos lo eran para Caso— y que 
García Bacca presenta con su estilo habitual de pensamiento y de expresión: 
las ideas del comentado se funden con las del comentarista, aunque no se 
confunden, e importa tanto conocer entonces las del uno como las del otro. 
Al fino estudio, ya mencionado, que dedica Samuel Ramos a la estética, si¬ 
gue el de Juan Manuel Terán sobre "La filosofía de la historia de Antonio 
Caso”. En él recoge su autor, para ordenarlas con sistema y señalar con pre¬ 
cisión sus referencias y discrepancias, las múltiples ideas sobre la vida que 
suscitó en Caso el problema de una historia universal. Cierra el volumen un 
trabajo de Recaséns Siches sobre la "Filosofía social de Antonio Caso”, divi¬ 
dido en diez y nueve apartados, en los que se revela, tanto como el amor por 
la obra estudiada —amor que Recaséns ha expresado ya en otros trabajos su¬ 
yos—, una capacidad de análisis notable. * 

La edición de Stylo, excelente, como todas las de esta editorial. El hecho 
de que el editor sea el hijo del homenajeado no ha determinado que este volu¬ 
men se distinga especialmente por su pulcritud de los demás que forman la co¬ 
lección de filosofía; y este es el mejor elogio que, a este respecto, puede 
hacerse de los unos y del otro. Como instrumento de trabajo para el estudio 
del pensamiento de Caso, la obra hay que considerarla indispensable. 

E. Nicol 
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WeHRLI, Fritz. — Dte Schule des Aristóteles* Texte und Kommentar. Basilea. 
Volumen i, Dicearco, 80 páginas, 1945; vol. n, Aristoxeno, 88 páginas, 
1945 * 


Fritz 'WehrÜ continúa en estos .dos fascículos el plan de los fragmente 
der Vorsokratiker de Diels-Kranz. Reúne todos los textos referentes a estos 
dos seguidores y continuadores de la escuela de Aristóteles, con precisa indi¬ 
cación de sus fuentes; y en una segunda parte, cada .fascículo la suya, co¬ 
menta, aclara, deja en suspenso los puntos correspondientes. La erudición que 
exige la composición de tales obras salta a la vista, y es más fácil de decir 
y alabar en otros, que de realizar uno mismo. 

Bajo el título general “La escuela de Aristóteles”, se propone el autor 
ir reuniendo y comentando todo lo que haya quedado referente a las vicisitu¬ 
des de la escuela de Aristóteles durante los siglos iv, m y n antes de nuestra era. 

Dió origen a esta colección la cuestión del influjo de Aristóteles en su 
propía escuela. Que en ella se continuó trabajando en dirección a dominios 
especiales, es cosa históricamente segura; pero se tiene la impresión de que 
se hubieran abandonado los caminos que ei maestro trazó en su edad madura. 
El estudio del universo en cuanto unidad total, parece haber desaparecido 
de su escuela como tema director y de preocupación; y en él dominio ótico, 
parecen los seguidores de Aristóteles haber cedido a la dirección de la filoso¬ 
fía helenística, centrando tales estudios en la hedonística y en la eudaimonía. 
Pero hasta qué límite se haya conservado en su escuela la preocupación por 
el hombre en toda su amplitud y en la variedad de sus tipos, es cuestión que 
sólo puede resolver el estudio de las fuentes o indicaciones fidedignas, con¬ 
servadas hasta nuestros días. 

Tal es la primera faena que se ha impuesto Wehrli. Los textos referen- 
tes a Dicearco quedan distribuidos en los capítulos siguientes: Vida y obras 
(frg. 1-13). Sobre mántica (frg. 13-22). Sobre formas de vida, biografías 
(frg, 2 $-66). Escritos políticos, históricos (frg. 67-72). Sobre cuestiones 
homéricas, refranes, astronomía (hasta el frg. 118). Cada texto en griego o 
en latín, según la fuente en que se haya conservado. 

Ei segundo volumen, dedicado a Aristoxeno, comprende los títulos si- 
guientes: Vida, fragmentos pitagóricos sobre la vida de Sócrates, de Arquitas, 
de Platón.., (hasta el frg. 68). Siguen los fragmentos referentes a la teoría de 
la música (frg. 68-94), con otros menos importantes, hasta el número 139» 
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Los comentarios dedicados a cada uno de los textos están ampliamente 
documentados, y reducidos al mínimo de comentario personal, de modo que 
ambos fascículos ofrecen un material seguro para trabajos referentes a la es¬ 
cuela de Aristóteles, El análisis de las fuentes, como advierte el editor-autor, 
lleva la parte principal en los comentarios; en general no se ha puesto como 
texto sino lo que está asegurado por citas. No hay que ser exigentes en de¬ 
masía en lo referente al orden de los textos y fragmentos, dada la variedad 
de fuentes de que han tenido que sacarse tras tantos siglos. Y termina ad¬ 
virtiendo lealmente que "dado que no es posible a estas alturas señalar una 
línea exacta de demarcación entre texto seguro e inseguro, ha tenido que 
renunciar a semejante clasificación’*. 

Juan David García Bacca 

North Whitehead, Alfred.— Essays in Science and Philosophy . Philoso- 

phical Library. New York, 1947, 348 páginas. 

■ 

En esta obra ha reunido Whitehead un conjunto de trabajos suyos, que 
andaban dispersos por diversas revistas y publicaciones. Está encabezada por 
“Autobiographical Notes 1 que van desde su nacimiento, en 1861, hasta el 
año 47, casi inmediatamente antes de su muerte. 

La simplicidad con que Whitehead expone el decurso de vida es admira¬ 
ble; no faltan los rasgos de buen humor, con que él mismo comenta ciertos 
episodios de su vida, como aquél en que recuerda que nunca se sintió capaz 
de leer a Hegei; claro que comenzó por leer en él lo referente a matemáticas, 
puntos que a Whitehead le 
y no es él sólo a quien se lo continúan pareciendo; por de pronto a todos 
los técnicos. Y añade Whítehead; "U was foolisb of me; but 1 atn not writing 
to explain viy good sense 

Su formación teológica merece destacarse, pues en Europa, y desde el 
siglo pasado, sobre todo en Inglaterra y Alemania, casi todos los grandes filó¬ 
sofos la han tenido, o por ser ellos mismos pastores protestantes o por ser 
hijos de ellos, o por haberse formado largos años en seminarios. Lo cual de¬ 
pone muy mucho en favor de semejante medio de formación, aun familiar, 
tan falto entre nosotros por un conjunto de estúpidos prejuicios y disposicio¬ 
nes canónicas. 
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Sus trabajos matemáticos son bien conocidos; pero resulta interesante se¬ 
guir en Whitehead el proceso de su formación, el nacimiento de sus estudios 
y obras de lógica matemática. Sus “Memorias” ocupan una buena parte de 
esta obra (pp. 15-74), y .en ellas hallará el lector consideraciones referentes 
a todos los puntos de la vida de un hombre que participó conscientemente 
de todo lo que debe llenar la vida de un hombre integral e íntegro. 

La parte segunda está dedicada a recopilar los trabajos estrictamente filo¬ 
sóficos, tales como “Inmortalidad”, “Matemáticas "Y el bien”, “Proceso y 

realidad”, “John Dewey y su influencia”, “Análisis odel pensamiento”. 

« • * * 

La parte tercera comprende los trabajos reféreiítes a la educación: “El 
estudio del pasado; su uso y sus peligros”; “Educación y autoeducación”; “Ma¬ 
temáticas y educación liberal”; “Cambios históricos”; “Harvard o el futuro”. 

La parte cuarta reúne los referentes a la ciencia: “La primera síntesis 
física”; “Axiomas de la geometría”; “Matemáticas”; “Geometría no euclídea”; 
“Indicación, clases, números, validación”; “Teoría de Einstein”. 

La simple lectura de los títulos dejará la impresión correcta de la va¬ 
riedad y solidez de la formación y conocimientos de Whitehead. No sólo para 
la perfecta comprensión de la paulatina y segura formación de obras como 
Principia Mat hematíe a , sino también para la interpretación correcta de Preces 
and Reality , se hallarán en esta colección de artículos indicaciones preciosas. 
Conociendo el fondo teológico, matemático, físico... las lecturas preferidas 
de Whitehead, y aun las que él mismo reconoce haberle sido inasimilables, será 
relativamente fácil explicarse tanto ciertas deficiencias, geniales, de su filo¬ 
sofía, como el sentido de determinadas frases, cuya resonancia, es decir: cuyo 
sentido, sólo lo da el conocimiento de la formación persona! del autor. 

Su estancia en América le hizo descubrir la realidad peculiar y el des¬ 
tino de este Continente: “Today in America, there is a zeal fot knowledge 
which is reminiscent of the greaf periods of Greece and the Ren ah sanee. Bul 
above all, there is in all secttons of the populations a warn-hearted kindness 
which is unsurpassed in any lar ge social system ” (p, 14). No es de suponer 
que por América entienda Whitehead América del Norte, dado su conoci¬ 
miento, inclusive de problemas internos, de nuestra América latina, tal como 
se puede leer en estos trabajos; por el contrario, América es para él lo que 
tal nombre en su universalidad nos descubre, y experimentamos: un mundo 
espiritual nuevo o “renovado”, comparable al “Renacimiento” sobre todo, 
más que a la Grecia clásica. 

Juan David García Bacca 
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Reininger, Robert. —Wertphilosophie und Ethik , Viena, 1947, Tercera edi¬ 
ción. 203 páginas. 

Esta obra de Reininger, cuya primera edición data de 1939, lleva cier¬ 
tamente por título inmediato, leíble de un tirón visual, el de Filosofía de los 
valores y ética, pero la intención última de él consta en un subtítulo: La 
cuestión del sentido de la vida, como fundamento de un orden de valores . 

Pero, por más que el planteamiento de la teoría de los valores y de la 

ética, comience y terminé' dentro de la dirección de Nietzsche, como es claro 

* 

y defendido por el autor; la forma de exposición y discusión presenta todo 
el sistematicismo y rigor filosófico que requiere el tema. Kant y Nietzsche 
forman los dos polos sobre los que gira y en que descansa la exposición total. 
Es, pues, enemigo Reininger de una teoría de los valores en sí, cual entida¬ 
des de tipo especial, con peculiar ser en sí. 

Dentro del plan general de ordenar teoría de valores a ética y ética 
a sentido de la vida, el proceso corre de manera natural y casi necesaria: la 
conciencia del valor como fundamento real (pp. 13-21), con una psicología 
de Ips sentimientos, impulsos, tendencias, apetitos, voluntad.., Hechos funda¬ 
mentales de la conciencia de valor (cap. it) (el valorar, como fenómeno ori¬ 
ginario y original), grados de la conciencia de valor... (ibid.). Problema 
del valor (valores en sí, valores absolutos, etc.) (cap. m): “Sin la existen¬ 
cia de sentimientos, de un ser que pueda vivir sentimientos de valor, el valor 
carecería hasta de sentido (smnlos)* 9 (p. 46). “ Por tanto ”, concluye después 
de larga discusión, "no hay valores absolutos, en el sentido de que estén fue¬ 
ra de una relación, sea del tipo que fuere, a un sujeto valorante p * (p. 53). 

Descartados los valores en sentido de realidades absolutas, independientes 
de la conciencia (sentimientos), habrá que fundar la ética de modo nuevo. 
Y Reininger elige el de dar sentido a la vida; los valores servirán para ello, 
cual medios, no cual fines especiales. 

Y el programa general de la Etica será el siguiente: 

La cuestión del sentido de la vida (cap. i). Colación de sentido y deter¬ 
minación (cap. ii). Colación de sentido mediante un valor supremo (cap.m). 
La Moral (cap. iv). El Ethos (cap. v). El problema de la libertad (cap. vi). 
Etica práctica (cap. vn). 

Toda esta segunda parte está guiada por un pensamiento fundamental: 
"no es ni imaginable ni pensable siquiera un estado estático sea de perfección o 
de felicidad, que a la larga pueda satisfacernos ; al revés, tales estados definitivos 
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nos resultarían insoportables » Y esto es un hecho . Solamente el proponerse un 
fin puede obrar dando sentido a la vida, mas no el fin en cuanto alcanzado . La 
vida tiene un sentido precisamente cuando se puede hacer de ella medio para la 
realización de autovalores (Selbstwerten) que, por su parte, hayan sido desco¬ 
nectados del aspecto o concepto de fin ” (p. 69), Y por autovalor entiende 
Reininger: tomar un valor simplemente como fin, mas no como final, cual si 
hubiera algo en que la vida pudiera eternamente descansar. Los valores no son 
finales, sino fines para realización, aperitivos para otra cosa, y así indefinida¬ 
mente. La vida no tiene un fin que sea final, un Endzweck, En la serie me¬ 
dio-fin, tomada conceptualmente, habría que llegar a un fin que ya no pu¬ 
diera ser medio, a un fin que fuera fin final. Esto es lo que niega precisamente 
Reininger, y habla de "aufbeben % de eliminar y superar semejante conceptua- 
ción (Zweckdenken) en la teoría de los valores, resultando la identificación 
de fin y final, de fin último y final último (si se tolera la repetición.) fatal 
para la vida, que es la que ha de vivir los valores. 

La incardinación de la ética en una metafísica, y mejor en una trascen¬ 
dencia, se opera en Reininger de manera semejante a la de Kant: " En la volun¬ 
tad ética notamos nuestra pertenencia a un orden metafisico de las cosas” 

t 

(p. 205). “El valor de la buena voluntad (Kant) es el valor supremo que'co- 
'nacemos ; es él mismo algo absoluto , y por tanto metafisico , y yerran todos los 
pensamientos que intentan tras este absoluto encontrar otro absoluto que 
lo sea más aún , buscándolo en lo trascendente, Pero a lo metafisico no es esen¬ 
cial la trascendencia . Nos rodea continuamente y por todas partes, No nos hace 
falta esperar en ella, sino hacernos conscientes de su ornnipresencia” (p. 205). 

Con esto creo que he dado una idea general del planteamiento propio 
de Reininger respecto de las cuestiones referentes a la teoría de los valores, 
ética, y su vinculación con la metafísica. El parentesco kantiano y nietzscheano 

está a plena luz, y queda confirmado, externamente, por las citas. 

* • • * 

Añadamos que el estilo de Reininger es de tal limpidez y tanta sencillez 
de expresión, que resulta agradable y apaciguadora la lectura de esta obra suya. 

Juan David García Bacca 

Gigon, Olof. — Der Ursprung der griechhchen Philosophie (von Hesiod bis 

Parmenides). Basilea, 1946, 291 páginas. 

En esta obra de Gigon, dedicada especialmente al origen de U /í¡oso//í* 
griega, se ha hecho valer con toda conciencia que el origen de la filosofía 
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griega, en sentido estricto y no lato de la palabra, hay que buscarlo en He- 
siodo, y no precisamente en Tales, como, siguiendo el ejemplo de Aristóteles, 
era costumbre inmemorial hacerlo. 

Y adviértase que no se trata de un origen remoto y vago, cosa por lo 
demás reconocida desde muy antiguo, sino de la precisa faena de señalar las 
categorías conceptuales básicas que dirigían ya la mente de Hesíodo, a dife¬ 
rencia de la de Homero. 

é 

Más en particular: la teogonia de Hesíodo, afirma Gigon, es en sentido 
infinitamente más profundo origen de la filosofía griega, de lo que pudieran 
serlo los fragmentos y obras enteras de Tales (p, 13). Gigon hace notar 
múltiples puntos, de los que seleccionamos algunos para incitar al lector a 
leer y estudiar su obra. En los versos 26-33 índica explícitamente Hesíodo 
la diferencia del tratamiento que va a dar él a la historia de los dioses, de la 
que pudiera sacarse de un simple poeta: "Nosotros los pastores, malas len¬ 
guas, vientres insaciables, sabemos mentir de muchas maneras, con mentiras 
parecidas a la realidad; pero sabemos también, si nos lo proponemos, decir la 
verdad (alethea) en forma de mitos (Tnythesasthai) Ñ Y esto es lo que se 
propone Hesíodo: decir la verdad en forma de mitos. Hay, pues, que saber 
buscarla bajo ellos. Hesíodo está mirando, al decir lo anterior, a Homero. La 
influencia teogóníca se extiende, según Gigon, hasta Parménides, como parece 
delatarlo el poema mismo de Parménides (Vs. 2$ B 1, 29 y ss.) No va, his¬ 
tóricamente, más allá de Parménides la investigación emprendida por Gigon , 

aunque es claro, como él mismo advierte (p. 13), que Platón continúa la 

■ 

misma dirección. Igualmente mostrará Gigon las huellas del mismo procedi¬ 
miento en Empédocles , Jenófanes, etc, (pp. 17 y ss,) 

Pasando más al detalle, Gigon señala los conceptos filosóficos básicos que 
se hallan ya en Hesíodo, a) La exigencia de decir la verdad, b) la cuestión 

explícita del origen, c) la de totalidad. Pero no' se contenta Gigon con estas 
generalidades, sino que intenta una interpretación .del trasfondo filosófico de 
las diversas personificaciones de Hesíodo: Caos, como lo más inintuible e in¬ 
determinado, punto de partida de su teogonia, y de toda cosmogonía, aunque 
sea de nuestros días; interpretación de Eros, Tierra, etc. (pp. 28 y ss). Hace 
notar muy bien Gigon {p . 33) que originarse no es en griego clásico un ser 
efecto de otra cosa, sino "un surgir de sV% en voz media, y entendido así 
por la mentalidad clásica; por tanto el principio de evolución es intrínseco 
al universo, no trascendente y exterior entitatívamente a él. Por eso dirá justa¬ 
mente (p. 33) que "lo que se puede llamar 'creador* se reduce en el griego 
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a un poner en movimiento Ío que ya existía”, “Los griegos entendieron el 
origen de manera objetiva, no personalista” (p. 34), Hace notar igualmente 
Gigon la dialéctica del proceso: de lo uno originario, surge, ante todo, un 
par de contrarios. La interpretación filosófica de la teogonia se reduce en 
Gigon a la primera generación (p, 36), 

En el resto de la obra se trata de Tales, Anaximandro, Anaximenes, Pitá- 
goras, Jenófanes, Herácli to y Parménides. 

Para ía interpretación de todos ellos ha movilizado Gigon toda clase de 
referencias, no sólo las clásicas de los Fragmentos de Diels, sino los de Rose, 
noticias de poetas, conjeturas lingüísticas.., cúmulo de erudición hábilmente 
empleada para el tema filosófico que se ha propuesto. En cada autor tratado 
hace notar los hilos que lo vinculan con los siguientes, y lo que los posteriores 
han tomado de ti; así la historia de los conceptos se presenta como hilo que 
engarza las personalidades más importantes en la historia del pensamiento. 

Merece especial mención el trabajo dedicado a Parménides, sobre todo a 
su Poema (pp. 246-2S9). El fondo de “mito solar”, dicho con los términos 
modernos, malta claramente en la explicación de Gigon, Que Parménides 
abre el camino estricto de la “investigación”, de una investigación porfiada 
y sistemática (diátesis) > cual nunca anteriormente se había intentado, y que 
por taúto Parménides va adelantado a su época inmediata, y aun a muchas 
otras siguientes, es punto que hace resaltar Gigon (cf. p. 250). Gigon sos¬ 
tiene que ParméUides no conoce aún el sustantivo “ente” o el ser en forma 
de sujeto explícito (p. 251) \ “su objeto es tanto un ente sustantivado como 
el verbal 'es* 

En la fórmula de la identidad entre ser y pensar, atiende Gigon no tanto 
a la identidad como al contenido de la fórmula: “el ente es lo pensable, y lo 
pensable es el ente”; tal es su significación primaría, históricamente hablan¬ 
do (p. 253). 

Todo el resto de los comentarios contiene valiosas sugerencias, tanto 
para la traducción como para la discusión del contenido metaftsico del Poema. 

Juan David García Bacca 
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Reichenbach, Haks. — Fhilosophic Foundations of Quantum Mechantes . Uni- 
versity of California Press, 1946. 182 páginas. 

La obra presente del conocido filósofo de las ciencias, Hans Reichenbach, 
esta dedicada especialmente a los problemas filosóficos suscitados por la teo¬ 
ría de los cuantos * 

Los problemas de filosofía natural, implicados en la teoría moderna de 
los cuantos, se reducen fundamentalmente a los siguientes, según Reichen- 
bach: 


1) Interferencia o intervención de leyes causales (deterministas) y de 
leyes estadísticas o probabiKsticas. En este punto ha llegado Reichenbach a 
una fórmula exacta? la de ley de término medio o corte estadístico (cross- 
section law), cuya descripción teórica pura ocupa detenidas páginas en esta 
obra (pp. 3 y ss.) Se contrapone tal tipo de leyes a las que él denomina 
"temporally directed laws”, que distribuyen los fenómenos de manera deter¬ 
minada a lo largo de la variable "tiempo”» permitiendo predicciones fijas. 
Para atacar a fondo el problema de la nueva conceptuación requerida por 
las leyes estadísticas, introduce Reichenbach junto a la implicación clásica la 
implicación probabilística, y una lógica trivalente (frente a la bivalente clási¬ 
ca, que para cada proposición sólo admite dos valores, verdad o falsedad) 
de que hablaremos más adelante. 

2) El famoso principio de indeterminación de Heisenberg obtiene, por 
las consideraciones técnicas y filosóficas de Reichenbach, una determinada in¬ 
terpretación: "ley de correlación inversa entre los parámetros cinemáticos y 
dinámicos” (p. 11), Lo cual, en términos clásicos de filosofía natural, viene 
a decir que las categorías físicas no son compatibles infinitesimalmente, es 
decir, íntegramente, en. el mismo sujeto, contra lo opinión clásica, formulada o 
no matemáticamente, según la cual los accidentes de todo tipo (lugar, tiem¬ 
po, movimiento, energía, fuerza...) podían ser poseídos por el mismo suje¬ 
to ( sustancia) simultáneamente, sin que la determinación aportada por uno 
impidiera h del otro. Tal era la idea que de la información de las categorías 
accidentales tuvo la filosofía clásica, anterior a Heisenberg. La contrariedad de 
las cualidades no tiene nada que ver con este punto, que se refiere a un tipo 
especial de incompatibilidad entre categorías tenidas clásicamente por com¬ 
patibles, como espacio, cantidad de movimiento, tiempo, energía, etc. 
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3) La mecánica cuántica ha obligado a afinar considerablemente las 
nociones de observable e inobservable (cf. pp. 20 y ss.) Reichenbach introduce 
la distinción entre fenómenos e ínterfenómenos^ poniendo en relación estas 
ideas suyas con el principio de complementaridad de Bohr. Principio que mues¬ 
tra claramente que la disyunción clásica frente a una cosa: es sustancia o 
comportamiento (accidente de ella), no tiene sentido real, controlable, en cier¬ 
tos dominios de cosas sensibles en que todo habría de ser sensible, experimen- 
table, observable. Una vez más ha quedado de manifiesto que el entendimiento 

0 • * « 

sutiliza demasiado, que ciertos conceptos suyos se quedan en entes de razón, 
a los que no corresponde nada en la realidad porque ésta se halla en estado 
anterior, inferior, a tales diferenciaciones. Asi las categorías de sustancia- 
accidente, causa-efecto, espacio-tiempo ... 

Esta imperfección radical de lo físico frente a lo ideológico extremado, 
hace que Reichenbach tenga que introducir dos tipos de teorías: exhaustivas 
y restrictivas (pp. 32 y ss.) 

Para atacar los problemas propuestos con todos los medios modernos, Rei¬ 
chenbach, después de la Introducción (pp. 1-44), intercala una segunda parte 
dedicada al instrumental matemático de la teoría cuántica (pp. 45-110). La 
tercera (pp. 111-177) se ocupa con las interpretaciones teóricas que a datos 
y leyes se pueden dar. Para eliminar las dificultades teóricas, las anomalías 
que habría que admitir en el principio de causalidad, caso de emplearse una 
lógica bivalente, como la clásica, en la explicación dé los fenómenos cuán¬ 
ticos y de las leyes que en ellos rigen, Reichenbach no ve otra solución que 

• \ • • 

introducir una lógica trivalente (pp. 144 y ss.), en que, junto a verdad y 
falsedad, intervenga el valor de indeterminación (i). Para ello desarrolla larga¬ 
mente las reglas de tal lógica trivalente, ya estudiadas por Février y por J. L. 
Destouches en su obra en tres volúmenes Principes fondamentaux de la Physi - 
que théorique (1944), que probablemente no han llegado a manos del autor 
en tiempo oportuno para incluir sus consideraciones en la obra presente. Entre 
otros datos interesantes, desde el punto de vista lógico formal, la negación 
tiene tres tipos: cíclico, diametral, completo; y se da una serie de grados de 
unión más o menos fuertes entre operaciones lógicas, punto no introducido 
anteriormente por nadie que sepamos (pp. 152 y ss.) 

Reichenbach mostrará que el empleo de tal lógica hace posible eliminar 
las contradicciones resultantes del empleo de dos teorías formalmente con¬ 
tradictorias (vgr. teoría corpuscular y ondulatoria) sobre una misma realidad, 
problema inevitable ya que los conceptos formados por el entendimiento sobre- 
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pasan en finura a la realidad, y de consiguiente el empleo de ellos, tanto el 
de uno como el del contradictorio, lleva a contradicciones con lo real* 

Reichenbach pone en conexión esta su teoría con la teoría positivista 
de su grupo: reducción de los problemas y su solución a la adopción de un 
lenguaje apropiado, punto el más discutible de sus precisas y lúcidas explica¬ 
ciones* 

Juan David García Bacca 


Hartmann, Nicolás. —Les Principes d’nne Métaphysique de la connaissance . 
Traducción del alemán por Raymond Vancourt, en dos volúmenes: vol. I, 
411 páginas ; vol. 11 , 311 páginas. París, 1946. 


La traducción al francés de la obra famosa, y clásica ya, de Hartmann, 
Grundzüge einer Metaphysik der Erkenntnis , la hace más fácilmente accesible 
a nuestros ambientes filosóficos. La traducción francesa está realzada con un 
largo y documentado prólogo del traductor, en que se estudia la relación de 
Hartmann con la dirección fenomenológica (pp, 6-17); otro largo párrafo 
está dedicado a la confrontación de las teorías de Hartmann con el neokan- 
tismo (pp. 17-28), en que se estudian más detalladamente, siempre dentro 
de tal comparación, el problema de la metafísica y la crítica del conocimien¬ 
to, gnoseología neoka'ntiana y gnoseología de Hartmann, logicismo y neokan- 
tismo. Los temas son por cierto bien interesantes, y están tratados con per¬ 
fecto conocimiento del asunto. Finalmente el apartado tercero del Prólogo 
trata de Hartmann et la pbilosopbie existentielle” (pp. 28-29), El tra¬ 
ductor reproduce las respuestas de Hartmann a unas preguntas hechas por él 
con ocasión de la traducción de la obra. He aquí e! resumen hecho por el tra¬ 
ductor mismo de ío que Hartmann le comunicó: “Et de fait, M* Hartmann 
nous declare, que s’il s'est, comme de juste, intéressé a la littérature existentia - 
liste, sa ptopre doctrine n* en a sttbi aucune influence . Jas pers lui paral t fort 
peu clair; il cherche trop ¿ jaire sensation (serisationssüchtig). Quant a Heideg- 
ger, M. Hartmann dirait volontiers de lui qu*il est moins un philosophe qu 9 un 
propbéte, un apótre, un (t Paraclet”. Il lui manque la sérénité philosophique; il 
ne ^ait pa$ exposer et discuter les choses comme il le faudrait; il est incapable 
d’exploiter la tradition philosophique comme elle mériterait de Vétre . II est trop 
un homo religiosus, tremblani pour le salnt de son dme, pour pouvoir étre un 
philosophe; il est trop attaché d Kierkegaard pour pouvoir retrouver la grande 
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ligne philosophique qui va de Flatom jusqtdá Kant, en passant par Descartes” 
(p. 28.) Y así continúa la crítica, bien dura, sincera, verdadera o no. 

El contenido general de la obra de Hartmann es bien conocido, por 
múltiplemente explotado. Parte de una descripción fenomenológica del cono¬ 
cimiento, señalando lo que el dato deja en oscuridad o penumbra, es decir: 
los problemas, punto de vista largamente acariciado por Hartmann en todas 
sus obras. El sentido de la problematicidad ha sido, desde siempre, uno de los 
más finos y agudos en Hartmann, como lo hizo notar Romero en uno de 

i 

sus más bellos estudios. Examina Hartmann largamente los diversos intentos 

0 S * 

de solución de las aportas del conocimiento, la posibilidad de una ontología 
crítica que evite las objeciones kantianas, su clásico tratamiento de los lími¬ 
tes de racionalidad; y una última parte dedicada al conocimiento de los diver¬ 
sos tipos de seres, tipos de conocimiento, reduciendo fundamentalmente los 
tipos de seres aquí estudiados a reales e ideales, y deteniéndose largamente en 
las aportas que su conocimiento implica. 

Como en todas las obras de Hartmann, el índice es uno de los elemen¬ 
tos más valiosos de su obra, pues presenta en él un plan detallado, de admi¬ 
rable arquitectura, claro ordenamiento y rigor técnico, que, aun disintiendo 
de Hartmann en el relleno ideológico, queda siempre como modelo de plantea¬ 
miento de tales cuestiones. 

Las distinciones entre objetivo, objetado, objetivable, transinteligible, trans¬ 
objetivo ... quedarán como un haber permanente de la teoría del conoci¬ 
miento. Al igual, la separación rigurosa de los conceptos de a prior i y a poste¬ 
riori en los dominios del ente real y del ente ideal. La identidad parcial de 
las categorías de varios dominios, en especial la identidad de algunas de ellas 
con el dominio del conocimiento, constituye la idea básica y central de la 
teoría de Hartmann. 

No es propio de una nota discutir los puntos de la teoría de Hartmann; 
he pretendido sobre todo dar a conocer la . existencia de una traducción en 
lengua más accesible a nuestros medios filosóficos, aunque la obra de Hart- 
matin, en su original alemán, tenga ya muchos años de' existencia y de fe¬ 
cundo influjo. 

Juan David García Bacca 
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Preciado Hernández, Rafael. —Lecciones de Filosofía del Derecho . Edi¬ 
torial Jus, 1947, 


La filosofía del Derecho presupone en quienes a ella se dedican una for¬ 
mación filosófica y un conocimiento profundo del fenómeno jurídico. 

La obra que reseñamos se debe a un jurista con vocación y preparación 
filosófica. Sin pretender hacer una etopeya intelectual de Rafael Preciado 
Hernández, considero, sin embargo, necesario ofrecer algunos de los ante¬ 
cedentes de su formación filosófica así como aquellos que acreditan su calidad 
de jurista. Será un itinerario brevísimo. 

Inició su contacto con la filosofía a través del estudio de la obra de 
Emmanuel Kant. Con interés inusitado a su edad, muy joven aún, prepara¬ 
torias?, agotó el estudio de las obras del filósofo de Koenigsberg. Nuevas co- 

§ * * 

mentes filosóficas llegaron a México cuando él emprendía el estudio de la 
jurisprudencia. La filosofía de los valores y la restauración de la egregia filo¬ 
sofía aristotélico-tomísta convocaron su atención. Al propio tiempo que ter¬ 
minaba su carrera de abogado en la Universidad de Guadalajara, sumergió 
su espíritu en las corrientes filosóficas indicadas, buscando en ellas la solución 
de los problemas que el Derecho plantea. 

Las urgencias de la vida práctica lo lanzaron al noble ejercicio del De¬ 
recho, en el cual se ha desenvuelto ágil y firmemente, iniciándose primero en 
la carrera judicial como secretario de una Sala del Tribunal Superior de Jus¬ 
ticia del Estado; desempeñó luego la función de juez, que tanto adiestra el 
espíritu por el conocimiento no sólo de las leyes, sino de los conflictos vitales 
que el juez debe resolver en la armonía de la justicia. Comenzó desde el sitio 
de juzgador a ejercitar el criterio jurídico, que consiste en jerarquizar los 
intereses sometidos a su decisión. Trasladado a esta ciudad, por el ímpetu de 
perfeccionar su formación y el anhelo de actuar en un medio de horizontes 
más amplios, continuó ejerciendo su profesión jurista como secretario de es¬ 
tudio y cuenta de la Suprema Corte de Justicia de la Nación. 

Habiendo conocido el Derecho desde el ángulo del juzgador, habituado 
a formular sentencias, que en última instancia, desde la altura del máximo 
tribunal de México, forman la interpretación de la ley, tarea que supone no 
sólo el conocimiento exacto y erudito de la ley positiva y del Derecho com¬ 
parado y de la ciencia jurídica, sino el superior de los principios generales 
del Derecho cuando no hay ordenamiento positivo aplicable, principios gene- 
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rales que, dirá Del Vecchio, son el concepto de la justicia y los demás fines 
del Derecho, decidió, con esa fecunda práctica, dedicarse al ejercicio profe¬ 
sional en. funciones de abogado litigante. 

A la fecha continúa en esa ardua tarea de pedir justicia, de estructurar 
los problemas jurídicos en las formas legales, desde su despacho de abogado 
postulante. Tal es su trayectoria jurídica; es un destacado abogado del foro 
mexicano, esto es, alguien que ha tomado contacto con la realidad del Dere¬ 
cho a lo largo de su vida profesional. 

Ya en Guadalajara, después en esta ciudad, tanto en la Escuela Libre 
de Derecho cuanto en la Nacional de Jurisprudencia de la Universidad Nacio¬ 
nal, ha impartido con brillantez y dedicación la cátedra de Filosofía del Dere¬ 
cho por más de una década. 

Numerosas generaciones de estudiantes han pasado por su aula recibien¬ 
do del profesor el estímulo por ahondar cada vez más en la investigación de 
lo fundamental del Derecho. Han recibido de él el ejemplo de un jurista y 
de un filósofo, esto es, de quien conoce la vida del Derecho y de quien se 
eleva para contemplarla, sin desprenderse de ella, antes bien iluminándola con 
la luz universal de la filosofía. 

La filosofía de los valores, tan sugestiva, y la fenomenología, que abrirían 
el horizonte del idealismo, lo condujeron al anchuroso estuario de la filosofía 
aristotélico-tomista, dentro de la cual se mueve cada vez con mayor amplitud 
creadora el pensamiento de Rafael Preciado Hernández. 

Fruto de la experiencia en la vida, en la cátedra y en el estudio, en el 
ejercicio profesional y en la investigación acuciosa, metódica, constante, como 
resultado de su magisterio, la editado el libro que ahora reseñamos. 

Se titula Lecciones de Filosofía del Derecho . Ei título, "Lecciones”, no 
implica arrogancia de mostrar a México sus enseñanzas, aun cuando legítima- 

r * 

mente pudiera ser ésta una interpretación, sino más bien, como lo afirma en 
la nota preliminar, tiene el sentido que damos a los "apuntes”, esto es, son 
síntesis de las lecciones que imparte en su cátedra. Han sido escritas con el 
fin "de facilitar a los jóvenes el estudio y la preparación de la filosofía del 
Derecho > *. 

Uno de los primeros méritos de este libro es su abundancia de notas, 
de gran utilidad y de primera mano, que descubren la formación filosófica de 
su autor y acreditan su riqueza y su honradez intelectuales. Las notas tienen 
una función en el libro, que el licenciado Preciado Hernández explica de la 
siguiente manera: "Procuré limitar el texto a fijar nociones y discutir pro- 
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blemas propios de la filosofía dei Derecho, dejando para las notas la precisión 
de conceptos y la ilustración de temas afines al contenido de esta disciplina. De 
ahí que trate en forma casi esquemática —y, desde luego, elemental— te¬ 
mas que no son esc motamente filosófico-jurídicos, sino que corresponden, 
ora a la filosofía general, ora a la ética o moral, bien a la ciencia y a la téc¬ 
nica jurídicas, o a disciplinas afines como la sociología, la historia, la econo¬ 
mía política/ 1 


El motivo central que domina en este libro como viento que estira el 
velamen de una carabela y esparce como un hálito a lo largo de todas sus 
páginas, es el siguiente, que también deseamos que el lector conozca en ex¬ 
presión de su autor: “Mi objetivo fundamental se advierte desde los primeros 
capítulos: convencer a los jóvenes estudiantes de que el Derecho no es mera 
técnica, sino precisamente la técnica de los fines y principios supremos de 
la convivencia humana, fines y principios que le dan dignidad a un ordena¬ 
miento jurídico positivo, y lo vinculan, a través de la esfera de la ética, con 
el orden universal/* 


Consta esta obra de dos partes fundamentales. Introductoria la primera, 
contiene los siguientes capítulos: “Filosofía y filosofía del Derecho/* En estas 
páginas no se comprende sólo la imprescindible y pulcra tarea de deslindar, 
ni tampoco exclusivamente el trazo de la cartografía mental con la ubica¬ 
ción precisa de las diferentes comarcas del saber, sino que se inicia con un 
enhiesto espíritu crítico , y por tanto polémico, para, una vez ya explicados 
los grados del saber filosófico y científico, sus relaciones y sus diferencias, los 
objetos propios de cada uno de estos modos de conocer, sus conexiones y 
la diferente profundidad de los grados de conocimiento, emprender la disec¬ 
ción del positivismo y del idealismo moderno, y continúa hasta ofrecer el punto 
de vista de la filosofía por el autor adoptada, desarrollando estas nociones 

i • 

hasta llevarlas a la aplicación, a los campos de la filosofía jurídica y de la 
ciencia del Derecho. Desde este primer capítulo aparecen las notas que carac¬ 
terizan todo el libro, reflejo de la personalidd del autor, macicez, precisión, 
ímpetu y claridad de convicción. 

Continúa un tentador capítulo: “Misión de la filosofía del Derecho”, 
en el cual la investigación adquiere cálidos acentos de emocionada admonición, 
como de quien habla a sus discípulos mostrándoles que por ser la filosofía 
del Derecho una disciplina práctica es, más que informativa, formatíva no 
tanto del alma del jurista, cuanto de la del ciudadano, del hombre inmerso 
en su comunidad nacional, del hombre en sus relaciones con sus semejantes. 
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Es notable la última parte de este capítulo titulado "Importancia de la filo¬ 
sofía del Derecho para formación de los juristas”, en la cual se destaca la 
necesidad de buscar siempre la solución justa antes que la legal, porque si se 
descuida la primera ni siquiera se dará con la segunda. 

El tercer capítulo de esta primera parte del edificio intelectual que re¬ 
señamos precisa el contenido de la filosofía del Derecho. El siguiente está 
dedicado al método de la misma ciencia filosófica. Este capítulo es particular¬ 
mente brillante y está esmaltado de numerosos ejemplos. Su amplitud se jus¬ 
tifica frente a la "Teoría pura del Derecho ,, í que pretende reducir a una 
labor metodológica la tarea de explicar el fenómeno jurídico, con la curiosa 
circunstancia de que no ofrece un método específico, como no lo podría 
ofrecer, para la investigación del Derecho. Dos pequeñas omisiones notamos 
en este ampliamente desarrollado estudio: la falta de referencia al método 
dialéctico de Marx, que no es sino una reversión en sus objetivos de la dialéc¬ 
tica propuesta por Hegel, y al materialista de Feuerbach. 

Termina con la explicación de las ciencias afínes a la filosofía jurídica. 

La segunda parte está constituida por la investigación sobre los primeros 
principios del Derecho. Está su estudio insertado en el orden normativo, en 
el orden social y en el orden ético o moral. El capítulo xn establece las rela¬ 
ciones entre estas diversas secciones del orden universal y las relaciones entre 
lo normativo, lo social y lo moral. 

Continúa la investigación con el problema de los fines del Derecho. Una 
vez demostrado el sentido teleológico de lo jurídico, se analiza el bien común, 
después de un previo estudio sobre el bien como objeto formal de la voluntad, 
la justicia y la seguridad jurídica. Aparece después el capítulo sobre el De¬ 
recho natural, y termina con una brillante articulación entre éste y el positivo. 

Por último concluye la obra con lo que es el remate del edificio: la esen¬ 
cia del Derecho y su definición. Como definición propone Preciado Hernán¬ 
dez la siguiente: "El Derecho es la ordenación positiva y justa de la acción 
al bien común.” 

Este libro tan útil, tan certeramente enfocado, viene a hacer compañía 
a las otras obras mexicanas que últimamente se han producido sobre tan 
egregio tema. Entre ellas podemos citar la Introducción al estudio del Derecho 
del licenciado Eduardo García Máynez, Vida Humana , Sociedad y Derecho del 
doctor Luis Recaséns Siches, La Filosofía del Derecho del padre Stiárez, del mis¬ 
mo autor, para no citar más que las que tienen fines pedagógicos inmediatos, 
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pues el entusiasmo por la investigación de la filosofía jurídica que se ha 
manifestado por una profusión de monografías, muchas de las cuales han sido 
preparadas como tesis profesionales muy valiosas, nos da una idea del flore¬ 
cimiento que esta investigación fundamental sobre el orden social ha adquiri¬ 
do, para bien de todos, en nuestro país, 

Daniel Kvri Breña 
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NOTICIAS DE LA FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS 

Cursos nuevos 

Durante el presente año de 1948, se impartirán en la Facultad de Filo- 

6 

sofía y Letras los siguientes cursos nuevos: Alfonso Reyes, Religión griega; 
José C. Valadés, Historia de las ideas políticas en México durante el siglo XIX; 
José Luis Martínez, Literatura mexicana del siglo XIX ; Rogelio Díaz Guerre¬ 
ro, Psicología experimental; José Almoina Mateos, Erasmo y su influencia en 
América; Javier Cervantes, Historia de Roma; Raimundo Lida, Morfología 
y sintaxis; y, Rodolfo Usigli, Historia general del teatro . 


Homenaje a Justo Sierra 


Para conmemorar el primer centenario del nacimiento del maestro Justo 
Sierra, la Universidad Nacional Autónoma de México organizó la noche del 
19 de enero de este año una ceremonia en el aula "José Martí” de la facultad 
de Filosofía y Letras. En el estrado de honor estuvieron presidiendo la cere¬ 
monia el Secretario de Educación Pública, licenciado Manuel Gual Vidal; el 
Rector de la Universidad, doctor Salvador Zubirán; el doctor Samuel Ramos, 
Director de la Facultad de Filosofía y Letras; el Secretario de la Universidad, 
licenciado Francisco González Castro; el licenciado Agustín Yáñez y los dos 
hijos supervivientes del maestro Sierra: la señora Concepción Sierra de Lanz 
Duret y el licenciado Manuel J. Sierra. El discurso oficial fué encomendado 
al licenciado Agustín Yáñez. El doctor Samuel Ramos expuso los motivos 
que tuvo el Consejo Universitario para declarar a Justo Sierra Maestro de 
América. El Rector Salvador Zubirán proclamó Maestro de América al ilustre 
desaparecido. 
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Discusión pública 

La noche del 17 de febrero del presente año el Centro de Estudios Filo¬ 
sóficos de la Universidad Nacional de México organizó una reunión pública 
de filosofía, con objeto de discutir la ponencia del licenciado Juan Manuel 
Terán: Los valores son relaciones , la que tuvo lugar en el aula "José Martí” 
de la Facultad de Filosofía. Presidió la reunión el Director del Centro de Es¬ 
tudios Filosóficos, licenciado Eduardo García Máynez, e intervinieron en la 
discusión de la ponencia los licenciados José Romano Muñoz y Eduardo García 
Máynez. 


Conferencias 

El profesor Miguel Bueno González sustentó, la noche del 20 de febrero 
del presente año, una conferencia sobre el tema El Factum (Ftert) y Aporética 
de la Lógica , la que tuvo lugar en el aula "José Martí” de la Facultad de 
Filosofía y Letras. 

El doctor Francisco Larroyo sustentó una conferencia sobre El método 
crítico de la lógica , en el aula "José Martí” de la Facultad de Filosofía y 
Letras, la noche del 27 de febrero del año actual. 

El doctor Hayward Keníston, catedrático de Lengua Española y Decano 
de la Facultad de Literatura, Ciencias y Artes de la Universidad de Michigan, 
sustentó en el aula "José Martí” de la Facultad de Filosofía y Letras, dos 
conferencias. La primera sobre el tema Desarrollo de la Universidad Nortéame* 
ricana (jueves 11 de marzo, a las 19 hs*), y la segunda sobre el tema Proble* 
mas actuales de la enseñanza universitaria (jueves It de marzo, a las 19 hs.) 

El 12 de marzo del año en curso, el estudiante Juan Pablo Quintana 
sustentó una conferencia sobre La esencia eH Husserl y ¡a función conceptual 
en la Escuela Crítica , la que tuvo lugar en el aula "José Martí” de la Facultad 
de Filosofía y Letras. 

En el aula "José Martí” de la Facultad de Filosofía y Letras, el profesor 
Miguel Bueno González, sustentó la ñoche del 1 5 de marzo una conferencia 
sobre el tenia ¿Qué es Filosofía ? 

El profesor Arturo Arnáiz y Freg disertó la tarde del miércoles 17 de 
marzo sobre El Juárez de Justo Sierra . Un problema bistortográfico. El tema 
fué desarrollado por su autor en la lección inaugural de su curso de Historia 
de México (1821-1348), que imparte en la Facultad de Filosofía y Letras 
durante el presente año de 1948. 
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Exhibición de películas del Canadá 

Organizada por la Dirección de la Facultad de Filosofía y Letras se llevó 
a cabo la noche del 10 de marzo del presente año en el aula "José Martí”, 
una Exhibición de pelladas del Canadá , en cuya organización colaboró el señor 
Gille Licotte, Secretario de la Embajada de ese país amigo. 


Nuevos laboratorios 

Con el apoyo del doctor Samuel Ramos, Director de la Facultad de 
Filosofía y Letras, fueron instalados en la Sección de Geografía de la propia 
Facultad, tres nuevos laboratorios: el de Metereología y Climatología, al frente 
del cual quedó el profesor José C. Gómez; el de Topografía y Cartografía, 
al frente del cual fue designado el ingeniero Manuel Salazar y Arce; y el de 
Geología y Suelos, el cual quedó a cargo del profesor Ramiro Robles Ramírez. 


Nuevos graduados 

El 1 6 de febrero de 1948, a las 20 horas, en el aula "Antonio Caso”, 
la señorita Aurea Martínez Varela sustentó examen profesional para obtener el 
grado de Maestra en Letras, especializada en Historia Moderna y Contemporá¬ 
nea, habiendo presentado una tesis con el título de El Erasmismo Español . 
El jurado que la examinó estuvo integrado por los doctores Julio Jiménez 
Rueda, Manuel González Montesinos, Demetrio Frangos, Pedro Bosch Gim- 
pera y Oswaldo Robles, habiendo sido aprobada por unanimidad y cum laude , 
El día 18 de febrero de 1948, a las 20 horas, en el aula "Antonio Caso”, 
la señorita Bertha Esquivel Rivera sustentó examen profesional para obtener el 
grado de Maestra en Letras, habiendo presentado una tesis con el título de 
El comercio y la expansión marítima de Portugal. El jurado que la examinó 
estuvo integrado por la doctora Amalia López Reyes, profesor Federico Gómez 
de Orozco, doctor Pedro Bosch Gimpera y profesora Concepción Muedra, ha¬ 
biendo sido aprobada por unanimidad y cum laude. 

J. H. L. 
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Nuevas informaciones sobre las ceremonias que, con motivo del cuarto 
centenario del nacimiento de Cervantes, se llevaron a cabo en la América Es¬ 
pañola en 1947 y parte de este año, preceden a esta revista de las actividades 
hispa no-americanas en Filosofía y Letras. 


Argentina 


El Ateneo Ibero-americano obtuvo el patrocinio de la Unión Panamerica¬ 
na de Washington para llevar a cabo el concurso literario en que propuso 
dos temas: Estilistas del Quijote y Aspectos plásticos y humanos de los traba - 
jos de Perfiles y Segismunía . El premio será de 500 pesos argentinos para 
cada uno de los ensayos que resulten triunfantes, y el concurso quedó cerrado 
el 31 de marzo de este año debiendo publicarse el resultado antes del 1* de 
julio próximo. 

La Academia Argentina de Letras se adhirió a las fiestas cervantinas 
mediante el ofrecimiento de 300 ejemplares del libro Cervantes de Arturo 
Marasso, para distribuirlos entre las bibliotecas más importantes de Hispano¬ 
américa y las universidades extranjeras en que haya cátedra de idioma caste¬ 
llano. La Biblioteca Nacional hizo una exposición de ejemplares de ediciones 
cervantinas, y la Dirección General de Correos y Telecomunicaciones apoyó 
la iniciativa de emitir un sello postal conmemorativo. 

El Presidente de la nación pronunció un discurso durante la sesión de 
la Academia Argentina de Letras (12 de octubre), después del que dijo el 
Presidente de la institución doctor Carlos Ibarguren y de la conferencia sus¬ 
tentada por el profesor Arturo Marasso. El mismo día fué restituido el nom¬ 
bre de Cervantes al teatro que funcionaba con el nombre de Teatro Nacional 
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de Comedia, y en el acto habló el señor Antonio P. Castro, presidente de la 
Comisión Nacional de Cultura. 

Una exposición de ediciones del Quijote se inauguró (10 de octubre) en 
la Escuela Normal N* 2, de la ciudad de Rosario. 

En el centenario de la muerte de Florencio Várela, eminente escritor, 
se llevó a cabo una ceremonia ante su tumba (20 marzo de este año), en la 
que hablaron los doctores Jorge La valle Cabo, Octavio R. Amadeo y Angel 
Acuña* 

En el teatro de la ciudad de Luján el doctor Luis Morales Oliver disertó 
sobre Las tres evasiones del Quijote . 

Alejandro Casona disertó durante el homenaje que en Buenos Aires llevó 
a cabo la Agrupación de Intelectuales Demócratas Españoles (6 octubre), y 
en el que se representaron los entremeses Los habladores, La guardia cuidadosa 
y El viejo celoso , y recitó Isabel Barrón Tres cartas del Quijote . Al final se 
dio a conocer h escenificación realizada por Casona del capítulo Sancho Panza 
en la ínsula• Los decorados de Gori Muñoz y las acotaciones musicales de 
Julián Bautista dieron realce a la fiesta. 

Quedó constituido el Instituto Cervantino en el local de la Academia 
Literaria del Plata. Se propone preferentemente interesar a los poderes pú¬ 
blicos para que se erija la Casa de Cervantes. La secretaría de la institución 
tiene su domicilio provisional en la calle de Corrientes 1985, Buenos Aires. 
En las tareas de organización trabaja el comité que preside Aurelio García 
Elorrio. 


En el Teatro Politeama dirigió Juan José Castro un concierto sinfónico 
en el que fueron ejecutados: El retablo de maese Pedro de Manuel de Falla; 
Don Quijote velando las armas de Oscar Esplá, y Don Quijote de Ricardo 
Strauss (22 septiembre)* 


Fueron representados por el elenco deí Seminario Dramático Doña Juana 


de Calahorra y Entremés de los romances (27 octubre). 

* 


Conferencias : Cómo fué posible Cervantes por María de las Nieves Eche¬ 
verría, en el Ateneo Ibero-Americano (25 junio); El teatro de Cervantes por 
el doctor Arturo Berenguer Carisomo, en la Asociación Patriótica Española 
(6 agosto); Mirada cronológica a Cervantes prosista por la doctora Clara 
Campoamor, en la misma Asociación (27 agosto y 3 de septiembre); Cervan¬ 
tes: la época , el hombre, la obra por el doctor Aurelio García Elorrio, en el 
Ateneo Popular de la Boca (30 agosto); Cervantes por el doctor Juan P. 
Ramos, en la Academia Literaria del Plata (l p septiembre); La angustia creado - 
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ra de Cervantes por Manuel Blasco Garzón; Realidad y ficción en el Quijote por 
el doctor Francisco Romero, y Comentario a la Numancia por Rafael Alberti, 
en la Agrupación de Intelectuales Demócratas Españoles (17 septiembre); 
Bambalinas, telones y bastidores , personajes y coro general en el escenario cer¬ 
vantino por Manuel de Góngora, en el Hogar Andaluz (20 septiembre); Lo 
humano y lo divino en Cervantes por Atilano M, Navarra, en la Sociedad 
Argentina de Estudios Lingüísticos; La humana caballería del Persiles y Se- 
gismunda por el doctor Arturo Berenguer Carisomo; El Quijote fuera de toda 
erudición por Jacinto Grau; La influencia de Cervantes en Pirandello por 
José M. Monner Sans; Se murió aquel manchego por León Felipe, en la Agrupa¬ 
ción de Intelectuales Demócratas Españoles (24 septiembre); El pen$a?niento 
de "El Quijote” visto por un abogado por el doctor Niceto Alcalá Zamora, 
en la Sociedad Amigos del Libro, y Los entremeses de Cervantes por Graciela 
Peyró de Martínez Ferrer (29 septiembre); El celoso extremeño por Ricardo 
Bae 2 a; Otro de los muchos Cervantes por Ezequiel Martínez Estrada, y Un 
caballero y nn labrador por Claudio Sánchez Albornoz, en la A. I. D. E.; 
Derrota de Cervantes por la profesora María Cristina Musacchio, en la Escuela 
Normal N 9 4 (l 9 octubre); Las mujeres en el Quijote por Graciela E« Molina 
de Cogorno, en el Ateneo Femenino de Buenos Aires, y Cervantes y su tiempo 
por José Luis Romero, en el Teatro del Pueblo (7 octubre); El ingenio y 
la discreción de Cervantes por el profesor Angel J. Battistessa, patrocinada 
por Amigos del Libro (8 octubre); Cervantes , creador de la novela moderna por 
Alberto Insúa, en el Hogar Andaluz (9 y 18 octubre); Cervantes por el doc¬ 
tor Ricardo Rojas, en el Instituto Popular de Conferencias; Cervantes , un 

% 

hombre por Angel Fragoschi, en el Centro de Egresados José de San Martín, 
y Elogio a Sancho y otras cosas dignas de ser cogitadas por E. Rodríguez, en 
el Teatro del Pueblo; Mujeres del Quijote por María Alicia Domínguez, en la 
Escuela Normal N 9 6 (10 octubre); Comentario sobre las primeras ediciones 
del Quijote por Valentín Mestroni, en el Consejo Escolar 15, y Panorama cer¬ 
vantino por Enrique Prat, en el Ateneo Popular de la Boca (11 octubre); 
Evocación cervantesca por el doctor Arturo Berenguer Carisomo, en el. Ate¬ 
neo de Cultura Artística (13 octubre); Las comidas en el "Quijote" por el 
doctor Leonardo Signoli, en el Ateneo Iberoamericano (16 octubre); La cauti¬ 


vidad en la vida y en la obra de Cervantes por Luis Morales Oliver, en el Tea¬ 


tro Nacional Cervantes (13 octubre); Los entremeses de Cervantes y su puesta 


en escena por Juan Francisco Giacobbe, en el Seminario Dramático 


(16 octu¬ 


bre) ; Cervantes y la enseñanza en el idioma por Angel J. Battistessa, en el 


155 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



filosofía 


Y 


LETRAS 


Colegio Nacional de Buenos Aires (21 octubre); La España de Cervantes por 
el doctor Adolfo Mascio Pinto, en el Instituto Libre de Segunda Enseñanza, 
y Don Quijote y el ideal caballeresco por Enrique C. N. González Trilló (22 
octubre); La idea de justicia en el Quijote por el doctor Florentino V. San- 
guiñetti, y Charla en torno del Quijote por el profesor José Carlos Astolfi, en 
el Ateneo Popular de la Boca (23 octubre); Cervantes y América por el doc¬ 
tor Antonio Pagés La Raya, en el Colegio Nacional de Buenos Aíres (24 
octubre); Dulcinea por el dóCtór Arturo Giménez Pastor, en la misma ins¬ 
titución (25 octubre); La triple evasión de Don Quijote por el doctor Luis 
Morales Oliver, en la Institución Mitre (28 octubre); Filosofía de Cervantes 
y sentido moral del Quijote por Arturo Ricardo Yungano (hijo), en la Socie¬ 
dad Argentina de Estudios Lingüísticos (29 octubre); El hombre que fué 
Cervantes por el doctor Aurelio García Elorrio, en el Círculo Docente; Lo 
heroico en la vida y en la obra de Cervantes por el doctor Luis Morales Oliver, 
en el Colegio Militar, y Cervantes en su cuarto centenario: superstición y de* 
voción cervantinas por Angel J, Battistessa, en la Facultad de Filosofía y Le¬ 
tras (30 octubre); Cultura italiana en la formación del Quijote por el doctor 
Gerardo Maróne, en la misma Facultad (31 octubre); El paso de Don Quijote 
por la doctora Clara Campoamor, y La labor cumplida por el doctor Leonardo 
Signoli, en el Ateneo Iberoamericano (5 noviembre); Mesones y comidas en 
la época de Cervantes por Jacinto Miquelarena, en el Hogar Andaluz, y £ l 
mundo de la novela y del estilo en Don Quijote por el doctor Luis Morales 

•i 

Oliver, en el Centro de ex alumnos del Colegio Don Bosco (6 noviembre); 
Lo que Cervantes me dice por Rosalina Coelho Lisboa de Larragoiti, en el Círcu- 
lo de la Prensa (12 noviembre); La vida en los entremeses de Cervantes: H 
consuelo del humor por Juan Francisco Jacobbe, en la Universidad de Buenos 
Aires (13 noviembre); Cervantes y el Quijote por Eugenio J. Cevedo, en 
la Asociación Cooperadora de Empleados de Comercio (15 noviembre); Un 
recuerdo para Miguel de Cervantes por Javier Fernández, en la Asociación 
Prometeo (19 noviembre); y Cómo se vestía en la época de Cervantes por 
María Celina Neyra de Sola, en el Hogar Andaluz (27 noviembre). 


Cen troam erica 

En el Teatro del Pueblo, de la ciudad de Guatemala, y con la colabora¬ 
ción del Instituto Normal Central de Señoritas, se representó El retablo de 
las maravillas bajo la dirección de Carlos Girón'Cerna (31 octubre). 
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Conferencias: Platón en K^ervames por el doctor Mariano García Villas 
(29 septiembre); Al viso de la irreverencia por el doctor Alberto Rivas Bonilla 
(2 octubre); Influencias de la obra cervantina por Manuel José Arce y Valla¬ 
dares (6 octubre), y Algunos aspectos del teatro cervantino por Luis Gallegos 
Valdés, (9 octubre), dentro del ciclo organizado por la Biblioteca Nacional 
de San Salvador; Cervantes y su época por Raúl Contreras; El quijotismo en 
nuestro tiempo por el doctor José Escalón (8 octubre), y El significado del 
Quijote por el doctor Sarvelio Navarrete (9 octubre), conferencias que orga¬ 
nizó la Universidad Autónoma de El Salvador* 


Colombia 

La Universidad de Antioquia editará las conferencias sustentadas en el 
Instituto de Filología y Literatura, y que estuvieron a cargo, en el segundo 
trimestre de 1947, de los doctores Antonio Gómez Restrepo, José Joaquín 
Casas, Julián Motra Salas, Emilio Robledo, Juan Manuel Mosquera Garcés e 
Ignacio Rodríguez Guerrero, monseñor José Vicente Castro Silva, presbítero 
Roberto Jaramillo Arango, profesor Urbano González de la Calle y Luis de 
Zulueta. Prepara también otro volumen que contendrá los siguientes estudios: 
Don Quijote y la música por José María Bravo Márquez; El quijotismo de 
Unamuno y Don Quijote y la pintura por Juan de Garganta; Esencia poética 
y forma idiomática del Quijote , Elementos constitutivos y formales del Quijote, 
Del simbolismo e imágenes del color en Cervantes , Lo fónico , unificador melódi¬ 
co del Quijote y Realidad e idealidad en la obra de Cervantes por Joaquín 
Pérez Villa; El castellano en la época de Cervantes, Lengua y estilo de Cervan¬ 
tes, El arte barroco en Cervantes y El lenguaje popular en Cervantes por An¬ 
tonio Panesso Robledo; Bibliografía cervantina y Cervantes , el Quijote y ¡a 
literatura universal por Julio César García; La vida heroica de Cervantes por 
José Ignacio González; Sobre las novelas ejemplares , Cervantes, la mujer y el 
amor por Abel García Valencia; Sobre frases y giros de Cervantes en el lenguaje 
antioqueno por Antonio Sierra, y La paremiologta de Cervantes por Emilio 
Robledo. 

Una serie de conferencias sobre temas cervantinos inició (8 agosto) el 
señor Jorge Sánchez Camacho, bajo el patrocinio de la Sección de Extensión 
Cultural de la Secretaría de Educación Pública. En el ciclo participaron los 
señores José F. Gutiérrez, Juan de D. Arias, Gustavo Serrano Gómez, David 
Martínez Collazos, Alvaro Ortiz Lozano y otros. 
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Cuba 

El Instituto de Segunda Enseñanza del Vedado, en La Habana, llevó a 
cabo una serie de conferencias que se desarrollaron así: Preciosa por la doc¬ 
tora María D. Rodríguez (8 enero 1947); El Licenciado Vidriera por la doctora 

Isolina Veíasco (22 enero); La Galatea por la doctora Alicia Walter (11 mar- 

* 

zo); Don Quijote por la doctora Elda Gils; Sancho Panza por el doctor José 
F. Castellanos (l Q abril); Dulcinea por el doctor Enrique Corzo (15 abril); 
El cautivo por la doctora Olga Collado (29 abril); Anselmo por la doctora 
Yolanda Martínez (13 mayo), y Per siles por el doctor Juan J* Remos (13 
mayo). 

El Seminario de Artes Dramáticas, que funciona en la Universidad Nacio¬ 
nal bajo la dirección del doctor Luis Baralt, llevó a la escena Pedro de Urde- 
malas, estando la escenografía a cargo de Oscar Hernández y Liliam Mederos 
de Baralt. 


Estados Unidos 

En la Biblioteca Pública de Nueva York se inauguró (20 diciembre) una 

modesta exhibición de las principales ediciones ilustradas de Don Quijote . 

▼ 

El licenciado Antonio Castro Leal sustentó una conferencia sobre El 

s 

Quijote , auspiciado por la Progresive Association Panamerican, de San Antonio 
de Texas (13 diciembre). 


México 

9 

Vida y creación en Cervantes por el doctor Amado Alonso, en El Colegio 
de México (9 enero). 

En la Universidad Obrera de México, durante una ceremonia (15 marzo) 
$e ejecutó Quisiera te pedir de Luis Sandi, sobre un poema de Cervantes. 


Perú 

Conferencias : Teatro cervantino por el doctor Aurelio Miró Quesada Sosa 
(23 abril de 1947); El amor a los niños en Cervantes por el doctor José 
Gabriel, en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos (7 octubre); El 
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optimismo de Cervantes y el Di a de la Raza por el doctor Abdom Max Pajuelo, 
en el Colegio Nacional de San José, en Jauja (12 octubre); El pueblo y lo 
popular en el Quijote por el doctor M. Requena, en la sala de actos de 

La imprenta en el Quijote por el doctor Alberto 
Tauro, en Insula , de Miraflores, Lima, y Profundidad del alma de Don Quijote 
por Vicente Alamo Ibarra, en el salón de actos de la Y. M. C, A, (16 octu¬ 
bre) ; La juguetería de Cervantes por el doctor José Gabriel, en la Asociación 
Cristiana de Jóvenes (17 octubre)... 

La Universidad Católica dél Perú rindió homenaje (25 octubre), pro¬ 
nunciando el discurso de estilo el doctor José Villarán Pasquel, y una charla 
sobre la obra y personalidad de Cervantes el rector R. P. Rubén Vargas Ugarte, 
$. J. Fueron representados los entremeses El juez de divorcio y El viejo celoso . 

Venezuela 

En el Ateneo de Caracas se representó El viejo celoso (30 octubre). La 
escenografía estuvo a cargo de Emilio Gómez y Miguel Arroyo, la dirección 
escénica al de Manuel Rivas Lázaro y la artística al de Eduardo Calcaño. 

Varios de los que participaron en la representación son alumnos de los Cursos 

• • 

de Capacitación Teatral del Ministerio de Educación, 


la Y, M. C. A. (13 octubre); 


OTRAS ACTIVIDADES 

■ 

Argentina 

El centenario del nacimiento del gran hombre de letras Paul Groussac 
fué conmemorado en magnífica ceremonia que organizó la Sociedad Argentina 
de Escritores, a la que se asociaron la Embajada de Francia y el Comité de 
las Sociedades Francesas de la Argentina, el Centro de Historia Mitre y la 
Biblioteca Popular Paul Groussac. El orador oficial fué, ante el monumento 
del escritor, el doctor Jorge Lavalle Cobo (15 febrero). 

Un grupo de colegas del periodismo, hombres de letras y amigos persona¬ 
les, tributó demostración pública al escritor José Luis Lanuza, para felicitarle 
por haber obtenido un premio municipal de literatura por su obra M orenada 
(30 octubre). 
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Una exposición de ediciones de Facundo de Sarmiento, que pertenece al 
señor Alberto Gowa, se inauguró en la Biblioteca Popular Pablo A, Pízzu tno< 

según uno de los diarios de Buenos Aires, 

La memoria de Alfonsina Storni fué honrada en el noveno aniversario de 
su muerte (26 octubre) por una comisión que integraban miembros de la 
Sociedad General de Autores de la Argentina, la Asociación Estímulo de Be¬ 
llas Artes, el Club Argentino de Mujeres, escritores, artistas, ex alumnas y 
amigos de la poetisa. Hablaron Eperanza Lottinger y Oscar R. Beltrán. Fué 
aprobada la ley que autoriza el monumento que se inauguró en la ciudad 
de Mar del Plata, ejecutado por el escultor Luis Perlotti, por encargo de la 
comisión honoraria de homenaje que preside el pintor Benito Quinquela. 

La Asociación Amigos del Libro ha organizado un concurso para premiar 
a quien haga las mejores ilustraciones de La campaña del Ejército Grande de 
Domingo Faustino Sarmiento. Quienes participen en el concurso deben pro¬ 
yectar dos bocetos a lápiz, que serán reproducidos posteriormente según las 
técnicas lítográficas. 

Los premios correspondientes al concurso municipal de literatura del año 
de 1946 fueron otorgados (19 septiembre) en la forma que sigue: La lumbre 
dormida de Mario Binetti; El libro de los nombres perdidos de Héctor Villa- 
nueva, y Pasiones terrestres de Enrique Molina h. Los trabajos en prosa que 
ganaron el primero, segundo y tercer premio han sido: Persecución de Gladys 
de Julio Ellena de la Sota; M 'arenada de José Luis Lanuza, y Caudillos y mon¬ 
toneras en la historia argentina de Otilio García Mellid. Mario Binetti nació 
en 1916; ha sido profesor de castellano y literatura en la Facultad de Filosofía 
y Letras de la Universidad de Cuyo, enseñando elocución y poética y litera¬ 
tura argentina; y en la Escuela de Lenguas Vivas de la misma universidad, 
literatura española, literatura iberoamericana y argentina y composición; ha 
publicado dos libros de versos: La sombra buena y Agua de olvido . 

Conferencias: Una mujer del siglo XVII; Sor Juana Inés de la Cruz por 
la doctora Dolores Martí de Cid, en el Club Argentino de Mujeres; El mundo 
histórico de Dante AVighieri por José Luis Romero, en la Librería Viau; Poe¬ 
sía e hispanidad por León Felipe, en el Centro Republicano Español; y La obra 
de Ibsen por Jacinto Grau, auspiciada por el Teatro La Máscara (14 junio); 
Aporte de Galicia a la literatura romántica hispanoamericana por Ramón Otero 
Pedrayo, en el Centro Gallego de Buenos Aires, y "Huís- clos” de Jeatt Paul 
Sartre por Georges Franck, en el Instituto Francés de Estudios Superiores (28 
julio); El romanticismo alemán: S chiller y Goethe por el ingeniero José Molina- 
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ti, en la Asociación Dante Alighien, y Canciones tradicionales francesas y es¬ 
pañolas por Paul Bénichou, en el Instituto Francés de Estudios Superiores (29 
julio); Introducción a la filosofía por el doctor Aníbal Sánchez Reulet, en 
el Colegio Libre de Estudios Superiores y Lo ontológico en el arte del teatro 
por el doctor T. O. Ratto Valerga, patrocinada por Tinglado, Libre Teatro 
(14 agosto); Poesía necesariamente clara y poesía oscura por Vicente Barbieri, 
en la Asociación Estímulo de Bellas Artes (28 agosto),* La filosofía existen - 
cialista por Vicente Ruiper, en los Cursos de Cultura Católica; Las ideas esté¬ 
ticas de Alherdi por el doctor Arturo C. Vainstok, y Música* poesía y arte 
hindú por Oswaldo Svanascini, en la Agrupación Labor (2 septiembre); Baude - 
lairei poemas de amor por Paul Bénichau, en el Instituto Francés (9 septiem¬ 
bre) > Poetas de Colombia por Eduardo Carrasquilla Mallarino, en el Ateneo 
Iberoamericano, y Woodsworth por Bernard Groom, en la Asociación Argentina 
de Cultura Inglesa (11 de septiembre); Introducción a la filosofía española del 
siglo de oro por el doctor Enrique Gómez Arboleya (12 septiembre); Las 
mujeres de Lope de "Vega (vida y teatro) por Alejandro Casona, en la Agrupa¬ 
ción Cultural Femenina (15 septiembre); La novela de Benito Lynch por Alicia 

J. Beroiz, en el Ateneo del Folklore, y Luis L. Tranco , poeta de Catamarca 

■ 

por D. C, Delgado, en el Instituto Libre de Enseñanza (22 septiembre); 
Cincuenta años de filosofía europea por el doctor Enrique Gómez Arboleya, 
en. la Facultad de Filosofía y Letras (2J septiembre); El existencialhuto de 
fean Paul Sartre . Sus principios: sus consecuencias por Vicente Fatone, en 
la Librería Viau; Iniciación a la filosofía por Aníbal Sánchez Reulet, en el 
Colegio Libre de Estudios Superiores; La poesía inglesa contemporánea por 
Jorge Elliott García, y La originalidad de la literatura hispana por G• R. 
Coulthard, en la Sociedad Argentina de Escritores (25 septiembre); Keats 
por Olíve Lewxs, en la Sociedad Científica Argentina (2 octubre); Prehistoria 
de la lingüística en España: Variedad lingüística de la España primitiva y 
fílenles de conocimientos sobre las lenguas pre-romanas por el doctor Antonio 
R. Tovar, en la Facultad de Filosofía y Letras (14 octubre); Pasión y agonía 
de un poeta (Semblanza Urica de Gustavo Adolfo Bécquer) por Manuel de 
Góngora y Ayustante, en el Instituto Libre de Segunda Enseñanza; El diálogo 
en el teatro argentino por Mauricio Rosenthal, en la Sociedad Argentina de 
Estudios Lingüísticos; Análisis del mundo poético por Mario Briglia, en la 
Asociación Boliviana de Buenos Aíres; El tema judío en el cuento argentino 
por Lázaro Schaliman, en el instituto de Estudios Superiores de la Sociedad 
Hebraica Argentina, y Cosmología científica en reemplazo de la metafísica 
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por el doctor Hans Lindemann, en la Sociedad Científica Argentina (22 oc¬ 
tubre); Itinerarios y transfiguraciones de Don Juan por el doctor Augusto 
Cortina, en la Facultad de Filosofía y Letras; San Juan de la Cruz y la poesía 
de su tiempo por el doctor Luis Morales Olíver, en la misma facultad, y iEs 
asturiano el libro sobre América u Lazarillo de ciegos caminantes f> ? por Fede¬ 
rico F. Monjardín, en el Ateneo Jovellanos (24 octubre); En torno a la poe¬ 
sía rusa contemporánea por C, Córdova Iturburu, en el Círculo Aníbal Ponce 

. 4 s ’ 

(l 9 noviembre); Don Juan , el burlador por Renata Donghi de Halperin, en 
la Agrupación Cultural Femenina; y El habla de Castilla en el Nuevo Mundo ♦ 
Algunos maestros americanos: Bello , Oyuela y Martí por la doctora María C. 
B. de Oyuela, en la Biblioteca del Consejo de Mujeres (3 noviembre); Filosofía 
de la cultura por Francisco R omero, en el Colegio Libre de Estudios Superiores 
(10 y 17 noviembre); Ricardo Jaimes Freyre , poeta y maestro por Eduardo 
Jouvin Colombres, en la Asociación Boliviana de Buenos Aires (14 noviem¬ 
bre) ; La infancia mágica y real de Sarmiento y Martí por Frida Schulz de 
Mantovani, en. la Agrupación Cultural Femenina; Vida y obra de José Joaquín 
Olmedo por Blanca Stemler, en el Instituto Cultural Argén tino-Ecuatoriano; 
Las influencias españolas en la formación de las novelas francesas del siglo XV1Í 
por Rol odio Kaiser-Lenoir, y Suma de poesía de Patrie e de La Tour du Pin por 
Simone Garma, en el Instituto Francés de Estudios Superiores (17 noviembre); 
iQué es la literatura ? de Jean Paul S artre por René Marill-Alberes, en el 
mismo Instituto, y Poetas y prosistas del sur bonaerense por Delia Castell 
Arias de Cambet, en el Ateneo del Folklore (24 noviembre); Martín Fierro 
por Pablo Roja Paz, en la Sociedad Argentina de Escritores (26 noviembre); 
Vida, drama y milagro de José Hernández por Joaquín Neyra, en la Asocia¬ 
ción Boliviana (28 noviembre); Valoración intrínseca de la literatura por el 
doctor Luis Morales Oliver, en la Facultad de Filosofía y Letras, y Orígenes 
de la poesía por Juan Eduardo Pentanes, en el Club de Amigos del Teatro (l 9 
diciembre); Adolescencia y poesía por Angel Bonomini, en el Teatro del Pue¬ 
blo, y Letras y escritores argentinos por Arturo Cancela, en el Centro Uni¬ 
versitario Argentino (9 diciembre); La poesía contemporánea en el Brasil 
por Jamil Almasun Haddad, en la Sociedad Argentina de Artistas Plásticos 
(27 febrero)* 

Centroamérica 

Por iniciativa del Ministerio de Cultura Popular, se ha fundado en San 
Salvador la Escuela de Filosofía y Ciencias de la Educación (l 9 marzo). Con 
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ese motivo se llevó a cabo la "Semana Nacional de la Cultura”, en la que 
hablaron, entre otros conferenciantes, Serafín Quiteño sobre Humorismo como 
género literario y como actitud filosófica y el doctor José Salvador Guandique 
sobre Significación de filosofía y ciencias de la educación . 

Colombia 

Risieri Frondizi, catedrático de la Universidad de Caracas, sustentó en 
el aula máxima de la Facultad de Derecho de la Universidad Nacional, la pr¡- 
mera conferencia de su ciclo: La filosofía y el pensar (11 agosto). 

Cuba 

En la Isla de Pinos se celebró (2 al 5 de enero de 1947) el Noveno Con¬ 
greso Nacional de la Federación de Doctores en Ciencias y en Filosofía. 

Conferencias : Eqa de Queiroz y Cuba por el doctor Raimundo Lazo, en 
el Círculo de Amigos de la Cultura Francesa (21 febrero); La inspiración en 
Víctor Hugo por el ingeniero Gastón Baquero, en el mismo Círculo (26 fe¬ 
brero) ; Literatura mexicana contemporánea por el licenciado Antonio Castro 
Lea!, en la Sociedad Económica de Amigos del País (l 9 abril); Un aspecto 
de la critica literaria de don Manuel Sanguily por el doctor José María Chacón 
y Calvo, en el Ateneo de La Habana (7 abril); La capacidad y el carácter 
de don Manuel Sanguily por el doctor Medardo Vitier, en el Ateneo de La 
Habana; Ortega y Gasset y la filosofía contemporánea por la doctora María 
Zambrano, en la Universidad de La Habana (10 marzo), y La oratoria de 
don Manttel Sanguily por el doctor Juan J. Remos, en el Ateneo de La Habana 
(5 mayo). 

En el mismo Ateneo se rindió homenaje a don Andrés Bello con motivo 
del primer centenario de su Gramática Castellana (23 diciembre 1947), y 
en el programa tomaron parte con las siguientes conferencias los doctores José 
María Chacón y Calvo, Raimundo Lazo, Medardo Vitier y Juan J. Remos, 
quienes disertaron, respectivamente, sobre: Humanidad y humanismo de don 
Andrés Bello , Don Andrés Bello y la lengua española , Don Andrés Bello y la 
investigación literaria y Don Andrés Bello y la poesía . 

Estados Unidos 

En la Universidad de Columbia inauguró el doctor Federico de Onís 
una serie de conferencias, disertando sobre La representación y los autores de 
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las antiguas comedias españolas (14 marzo), y en el Centro Mexicano dió 
una conferencia el doctor Andrés Iduarte sobre Justo Sierra, pensador mexica¬ 
no: su vida y su obra (15 marzo). 


México 

El poeta Xavier Villaurrutia obtuvo (5 abril) el primer premio, con su 
Canto a la primavera, en el certamen organizado por el Gobierno del Distrito 
Federal. El premio consistió en 5,000 pesos mexicanos y medalla de oro. Fue¬ 
ron miembros del jurado los señores licenciado Alejandro Quijano, doctor 
Enrique González Martínez, don Rafael HelLodoro Valle, don Gregorio López 
y Fuentes y don Carlos Pellicer. 

El libro Chico y chango, para niños mexicanos, por la señora Thomas E. 
Reid, obtuvo el primer premio (1,500 pesos mexicanos) en el certamen abier¬ 
to por la Mesa Redonda Panamericana. Los otros premios fueron discernidos 
a la señora María Teresa I. de Campos por Fiesta, y a la señora Nieves M. 
de Mathews por La casa de mármol blanco y el desaguadero , entregándose 
los premios en solemne ceremonia en la Biblioteca Franklin (13 abril). 

Conferencias: En la Alianza Francesa de Monterrey sustentó una confe¬ 
rencia sobre Paul Valer y, poeta de la Francia contemporánea el doctor Fede¬ 
rico Uribe (13 abril). Le neurosympathique dans la poésie por el doctor Rober¬ 
to Castagne, de la Facultad de Medicina de MontpelÜer, en el Instituto Francés 
de la América Latina (8 agosto); El rucio de Sancho Pérez . Las armas y 
las letras . Los molinos de viento . El Quijote del desterrado por Antonio Robles, 
en el Centro Republicano Español (22 noviembre); El ideal clásico en la for¬ 
ma poética y Lope de Vega y sus fuentes por el doctor Amado Alonso, en 
El Colegio de México (7 y 8 enero); El maestro Justo Sierra por el doctor 
Alfonso Reyes, en el Colegio Nacional (2 febrero); El teatro en México por 
Concepción Sada, en la Agrupación Cultural de Acción Social (1* marzo), 
y Nacimiento de la lengua francesa por el doctor Alfonso Reyes en el Ins¬ 
tituto Francés de la América Latina (5 abril). 


Perú 

En los Juegos Florales Universitarios de 1947 (30 septiembre), obtu¬ 
vieron los primeros premios: en poesía, Gustavo Valcárcel, por Extensión y 
deleite de tortura; en novela , Campos marchitos de Porfirio Meneses tazón , 
y en ensayo el Movy de Ick de Hermán MelviUe o una mitología moderna por 
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Manuel Pareja Bueno, Suscribieron el dictamen los jurados Manuel Beltroy, Ro¬ 
dolfo Ledgard, Estuardo Núñez, Augusto Tamayo Vargas y Aicides Speludn. 

El doctor Aurelio Miró Quesada Sosa se incorporó (22 marzo 48) como 
miembro de número de la Academia Peruana de la Lengua, habiendo hecho 
una apreciación de $u investigación histórico-literaria el doctor Víctor An¬ 
drés Belaúnde, 

Fué estrenada h comedia Santa Rosa del Perú de Agustín Moreto y Ca¬ 
baña, el famoso clásico español, en el atrio de la iglesia de San Francisco, de 
Lima, tomando parte el elenco de la Asociación de Artistas Aficionados, bajo 
la dirección de Edmundo Barbero (17 octubre). 

Conferencias: La vida y obra de Leopoldo Lugones por Alberto Gerchunoff, 
en la Asociación Nacional de Escritores y Artistas; y La poésie frangaise entre 
les deux guerras por el doctor Rene Bazin, en la Alianza Francesa (20 mayo); 
Shakespeare y el teatro clasico inglés por Rodolfo Ledgard Jiménez, en la 
Asociación de Artistas Aficionados (29 julio) J La voz de la provincia en 
las letras mexicanas por el licenciado Jesús Flores Aguirre en Insula (12 sep¬ 
tiembre) ; La Poesía y la música en Francia durante el siglo XVí por el doctor 
Roberc Bazin, en el Conservatorio Nacional de Música (10 noviembre); Ca¬ 
rmes, apótre de Vabsurde et du théatre por el doctor Robert Bazin, en la 
Alianza Francesa (11 noviembre); La literatura contení por anea por Leo¬ 
poldo Vidal M., en la Agrupación Espacio (14 noviembre), y Suárez y el 
existenctalismo por el doctor Manuel Antonio Pulido, en el Instituto Riva 
Agüero (S enero). 


República Dominicana 

Era natural que habiendo vivido fray Gabriel Téllez .(Tirso de Molina), 
entre 1616 y 1618, en el convento mercedaño de la ciudad de Santo Domingo, 
se le rindiera homenaje al conmemorar el tercer, centenario de su muerte. El 
catedrático de dicha universidad doctor Antonio del Valle Llano sustentó 
una conferencia sobre el gran dramaturgo, y en un acto que organizó la Fa¬ 
cultad de Filosofía, la licenciada Flérida García de Nobtsco habló sobre El 
significado Je Tirso de Molina en la cultura dominicana . 

Uruguay 

Al cumplirse el centenario del nacimiento del poeta Washington Pedro 
Bermúdez, el Círculo de la Prensa, de Montevideo, llevó a cabo una ocre- 
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monia (7 mayo 1947). BermúdeZ comenzó a escribir un diccionario de voces 
ríoplatenses y americanas, ai que ha dado término su hijo Sergio Bermúdez 
Acevedo, y que constará de varios volúmenes. Murió en 1913. 

Venezuela 

En el concurso interamericano sobre gramática “Andrés Bello’*, que pro¬ 
movió la Academia Venezolana de la Lengua, obtuvieron premios el académico 
colombiano Manuel Antonio Bonilla y el universitario venezolano doctor José 
Ramón Ayala (24 diciembre). 

Julio Planchard y Pedro Grases han sido nombrados para que formen la 
comisión especial que se encargará de la edición, de las obras 


completas de Bello. 


Necrología 

Pedro Emilio Coll. Ha muerto en Caracas el notable escritor venezolano. 
Había nacido en 1872. Publicó: Palabras, Letras latinoamericanas , El castillo 
de Elsinor, La escondida senda y Crónicas de antaño. El Ministerio de Educa¬ 
ción Nacional de su patria 

José García Rodríguez. Este escritor mexicano, uno de los maestros funda¬ 
dores del Ateneo Fuente de Coahuila, murió en dicha ciudad (l 9 abril), 
y deja varios libros: Sinfonía de la luz, De la vida ilusoria, Horas iluminadas y 
Relatos, Misterio y realismo . También alguna producción inédita: Curso de 
literatura, Apuntes biográficos de Manuel Acuña , Anécdotas de Saltillo, y unas 
notas a los Apuntes para la historia de la revolución del año de 1810, escritas 
por un compañero de Hidalgo, manuscrito inédito de fray Gregorio de la 
Concepción . 

Héctor Pérez Martínez . Su desaparición (12 febrero) ha consternado a 
quienes admiraban en él las mejores calidades literarias. Sus libros son: A 
la sombra del patio, Juárez, el impasible, Facundo en su laberinto , Piraterías 

I 

en Campeche, Cnauhtémoct vida y muerte de una cultura, y un ensayo 
crítico sobre la obra de fray Diego de Landa. 

Luis Felipe Rodríguez . Están de duelo las letras cubanas. Deja al morir 
una valiosa producción: La ilusión de la vida, Los poemas del corazón amoroso, 
Don Quijote en Hollywood, La copa vacía. La conjura de la ciénaga, La pascua 
de la tierra natal y Marcos Antilla. 

Vicente Huidobro. El eminente poeta chileno, nacido en Santiago en 1893, 
murió en la misma ciudad (2 de enero). Había fundado en París la revista 


editará la autoantologia El preso errante . 
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Nord-SuJ y Creación con Gillaume Appollinaire y Pierre Reverdy. Publicó 
en París Horizon Carré, su primer libro de poemas en francés, Ecuatorial y 
Poemas árticos . En su obra poética sobresalen Ecos del alma, Canciones en la 
noche. La gruta del silencio y la comedia Cuando el amor se va . 

Rafael Heliodoro Valle 


1 67 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 


PUBLICACIONES RECIBIDAS 

Acto de promulgación de la Ley Universitaria . Depto. de Acción Social Uni¬ 
versitaria. Universidad de Buenos Aires. 

Arai, T. Alberto.— La técnica literaria del Quijote . Conferencia leída en el 
Salón de Cabildos del Ayuntamiento de la ciudad de Tuxtla Gutiérrez, 
Chis., en conmemoración del IV centenario del natalicio de Cervantes. 

Burean of American Ethnology. Sixty fourth Annual Report, 1946-1947. Smith- 
sonina Institution. Washington, D. C. 

Camacho, Pánfilo D.— Marta Abreu> una mujer comprendida. Editorial Tró¬ 
pico. La Habana, 1947. 

Cossío, Carlos.— La función social de las escuelas de abogacía. Tercera edición. 
Universidad de Buenos Aires. Facultad de Derecho y Ciencias Sociales, 1947. 

Discursos y conferencias de la jornada cultural. Biblioteca Universitaria. Volu¬ 
men i. Universidad Autónoma de El Salvador. 

González Uribe, Héctor.^-(Traducción de Lerolle, Roullet, Vizioz, Guitton, 
Prelot.) Persona^ econotnía y política . Colección de Estudios Sociales. Edi¬ 
torial Jus, S. A. México, 1947. 

González Urjbe¿ Héctor.— (Traducción de Lacroix, Masure, Tiberthien, 
Gounot, Henry.) Persona y familia. Colección de Estudios Sociales. Edito¬ 
rial Jus, S. A. México, .1947. 

González Uribe, Héctor.— (Traducción de Delaye, Délos, Solages, Glorieux, 
Mathieu, Thelliér de Poncheville.) Persona y sociedad. Colección de Estu¬ 
dios Sociales. Editorial Jus, S. A. México, 1947. 


169 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Enero-Marzo 
1948. t. xvi. núm. 29 



FILOSOFIA 


Y 


LETRAS 


González de la. Vega, Francisco.—Lo mexicano y la Universidad, Discurso 
pronunciado durante la ceremonia de inauguración de los cursos de la 
Universidad Nacional de México. Imprenta de Miguel N, Lira. México, 
1947. 

González de la Vega, Francisco.— Antonio Caso . Palabras de homenaje . 
Palabras dedicadas en representación de la Facultad de Derecho, a la me¬ 
moria del maestro Antonio Caso. Imprenta de Miguel N. Lira. México, 1946. 

Guerrero, José Gustavo.— El orden internacional . Biblioteca Universitaria. 
Volumen ir. Universidad Autónoma de El Salvador. 

Heredía, José María.— Revisiones literarias . Grandes periodistas cubanos. Pu¬ 
blicaciones del Ministerio de Educación, Dirección de Cultura. La Habana. 

9 

\ 

Juicios históricos sobre el general San Martín^ formulados en Chile y Perú . 
Serie Divulgación de Nuestra Historia. Cuaderno N 9 1. Universidad de 
Buenos Aires. Depto. de Acción Social Universitaria, 1947. 

Knapi> Jones, Willis Prof.— El drama en las Américas: Algunas diferencias . 
Conferencia dictada en las aulas de la Universidad de Guayaquil el 18 de 
mayo de 1946. Traducción al inglés por el autor. Literatura e Idiomas, 
N 9 1. Guayaquil, Ecuador, 1946. 

Nelson, Everett J.— A Defense of Substance . Reprinted from The Philoso- 
phical Review. Vol. lvt, N 9 5. September, 1947. 

Oberholzer, Otto.— Richard Bur-Hofmann. Work und Weltbild des Dich- 
ters. A. Francke Ag. Verlag. Bern, 1947. 

Píñeyro, Enrique.— Notas críticas . Recopilación y prólogo por Antonio Iraizoz. 
Cuadernos de Cultura. Séptima serie, N 9 5. Publicaciones del Ministerio 
de Educación, Direcíón de Cultura. La Habana, 1947. 

Prado de As ai. Emitía.— Dulcinea , protagonista invisible del Quijote . Confe¬ 
rencia leída en el Salón de Cabildos del Ayuntamiento de la ciudad de 
Tuxtla Gutiérrez, Chis,, en conmemoración del IV centenario del naci¬ 
miento de Cervantes. 

Primitive Man.' —Published by the Catholic Authropological Conference. 
Washington, 17, D. C. 
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Recaséns Siches, Luis.— La filosofía del Derecho de Francisco Snarez. Con 
un estudio previo sobre sus antecedentes en la patrística y en la escolástica. 
Segunda edición corregida y aumentada. Editorial Jus, 1947. 

Rosteutscher, J. H. W.— Die Wiederkunft Des Dionysos. Der Maturmys- 
tiche Inationalismus in Deutschland. A Francke Ag. Verlag, Bern. 

* 

Romeo Castillo, Abel.— Olmedo , el político . (Tirada aparte de "Anales de 
la Facultad de Filosofía y Letras**,) Ciencias Histórico Sociales, N 9 2, 
Guayaquil, Ecuador, 1946. 

Strich, Fritz.— Der Dicbter und Die Zeit , Eine Sariimlung von reden und 
vortr'ágen. A. Francke Ag. Verlag. Bern. 

Tapia y Rivera, Alejandro.— Conferencias sobre estética y literatura . San 
Juan, P, R., 1945. 

Tapia y Rivera, Alejandro.— La satanidad . San Juan, P. R., 1945. 

Trotta, Raphael.—- Sirena* Seminarii Metropolitani Platensis Rectori et Pro- 

íessori. La Plata, 1947. 

* 

Tschopick, Harry Jr.— Highland Communitiesof Central Perú . A Regional 
Survey. Smithsonian Instituí ion. Institute of social Anthropology. Pu¬ 
blicaron N 9 5. 

Tireman, Loyd S.— Spanish V o c abular y of Four Native S panisb-Speaking Pre- 
First Grade Children. The University of New México Press. Alburquer- 
que, 1948. 

Urueta, Jesús.— Discurso sobre Justo Sierra . Universidad Michoacana. More- 
lia, Michoacán. 

* 

Valle jos, M, A. Raúl.— El problema de Neu/ton. Santa Fe, Rep. Argentina, 
1947. 


REGISTRO DE REVISTAS 


Abside .—Revista de cultura mexicana. Publicación trimestral, México, D, F. 
Tomo xi. N 9 4. Octubre-diciembre, 1947. xn, N 9 1. Enero-marzo, 1948. 
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América .—Revista de la Asociación de Escritores y Artistas Americanos. La 
Habana, Vol. xxxv. Núms. 1, 2 y 3* Octubre-noviembre-diciembre , 1947. 
xxxvi..Núms. 1 y 2. Enero-febrero, 1948* 

Armas y Letras .—Boletín mensual de la Universidad de Nuevo León. Editado 
por el Departamento de Acción Social Universitario. Año v. Núms. 1 
y 2. Enero-febrero, 294$. 

Asomante .—Revista trimestral. La edita la Asociación de Graduadas de la 
Universidad de Puerto Rico, Año m. Voí. m. N 9 X Julio-septiembre, 1947. 

Boletín Bibliográfico Mexicano .—Editado por la Librería de Porrúa Hnos y Cía. 
México, D, F. Año vin. Núms. 95-96. Noviembre-diciembre, 1947. ix. 
Núms. 97-98. Enero-febrero, 1948. 

Boletín de Estudios de Teatro .—Comisión Nacional de Cultura. Instituto Nació- 
nal de Estudios de Teatro. Buenos Aires. Año v. Tomo v. N 9 16. Marzo, 
1947. 

Boletín de Información .—Embajada de la Unión de Repúblicas Socialistas So¬ 
viéticas. México, D. F. Año v. Núms. 3, 5, 10 y 12. Enero-marzo, 1948. 

* 

Boletín de Información .—Publicación del Instituto de Cultura Hispánica. Año 
ir. Núms. 11, 12, 15, 16, 17, 18, 19 y 20. 2* época. Abril-mayo-junio- 
julio- agosto-septiembre, 2947. 

Boletín de la Academia actonal de Historia .—Caracas. Tomo xxx. N 9 118. 

Abril-junio, 1947. 

Boletín de la Academia Venezolana Correspondiente de la Española*—> Cara¬ 
cas, Tipografía Americana. Año xiv, Núms. 53 y 54. Enero-julio, 1947. 

Boletín de la Unión Panamericana .—Publicación de la Unión de Repúblicas 
Americanas. Washington, D. C. Yol. lxxxii. Núms. 1, 2 y 3. Enero-fe¬ 
brero-marzo, 1948, 

Boletín del Archivo General de la Nación .—Secretaría de Gobernación. Direc- 

%c 

ción General de Información. México, 1946. Tomo xviu. N 9 4. Octubre- 
noviembre-diciembre, 1947. 

Boletín del Instituto Caro y Cuervo .—Ministerio de Educación Nacional. Ex¬ 
tensión Cultural y Bellas Artes. Bogotá. Año ni. Núms. 1, 2 y 3, Enero- 
diciembre, 1947. 
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Boletín del Instituto Psico pedagógico Nacional .—Lima, Perú. Año vi. N 9 2, 

1947% 

Boletín Matemático .—La revista matemática más antigua del hemisferio aus¬ 
tral. Buenos Aires, R. A. Año xx. Núms. 9-10. Noviembre-diciembre, 1947. 

Catbolic Educational Revieus (The). —Washington, D. C, Vol. xlyi. Núms. 
1. 2, 3. January-february-march, 1948. 

Catkolic Wstorical Review (The). —The Catbolic University of America 
Press. Lancaster, Pennsylvania. Volume xxxin. Number 4. January, 1948. 

Cuadernos Americanos .—La Revista del Nuevo Mundo. Publicación bimestral. 

% ^ * 

México. Año vu. N 9 2. Marzo-abril, 1948. 

Cuadernos Dominicanos de Cultura ,—Ciudad Trujillo, Distrito de Santo Do¬ 
mingo, R, D. Año IV. Núms. 43, 44, 43, 46, 47, 48. Marzo-abril-raayo- 
junio-julio-agosto. Vol. rv, 1947. Núms. 49, 50, 51. Septiembre-octubre- 
noviembre. Vol. v, 1947. 

JL X. H .—A Journal of English Literary History. The Johns Hopkins Press. 
Baltimore, U. S. A. Volume Fourteen. Number 4. December, 1947. 

Educación .—Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Lima, Perú. N 9 1, 
1948. Núms. 2-3, 1947. 

El Monitor de la Educación Común ♦—Organo del Consejo Nacional de Educa¬ 
ción. Buenos Aires. Año lxiv, Núms. 883 y 884, 88 S y 886 , 887 y 888. 
Julio-agosto, septiembre-octubre, noviembre-diciembre, 1946. 

Estilo .—Revista trimestral de cultura. San Luis Potosí. N 9 8. Octubre-noviem- 

• • 

bre-diciembre, 1947. 

* 

Estudios .—Mensuario de cultura general. Santiago de Chile, Año xv. Núms. 
175, 176, 178. Agosto-septiembre-noviembre, 1947. Año xvi. N 9 179. 
Diciembre, 1947. 

Estudios de Derecho. —Organo de la Facultad de Derecho y Ciencias Políticas 
de la Universidad de Antioquia. MedeIJín, Colombia. Vol. ix. N 9 27. 
Noviembre, 1947. 
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Guía Quincenal .—De la actividad intelectual y artística argentina. Comisión 
Nacional de Cultura. Año i, Núms. 1, 2, 3, 4, 5, 6> 7, 8, 9, 10, 11, 12, 
13, 14 y 13, 16 y 17. Abrii-mayo-junio-julio-agosto-septiembre-octubre- 
noviembre-diciembre, 1947. 


Híspante American Hhtorical Review (The ).—Published Quarterly by Duke 
University Press. Durham, North Carolina, U, S» A. Yol. xxvu. November, 


1947. N 9 4. 


>anic Review .—A Quarterly Journal Devoted to Research in the Hispanic 
Languages e Literatures. Published by the University of Pennsylvania 
Press. Volume xvi. January, 1948. Number 1. 


Jus .—-Revista de Derecho y Ciencias Sociales. México, D. F. Tomo xix. N 9 110. 
Septiembre, 1947. 


La Nueva Democracia .—-Revista trimestral publicada por el Comité de Coope¬ 
ración en la América Latina, New York, N. Y. Volume xxvu, Núms. 1, 
2, 3, 4. Enero-abril-julio-octubre, 1947. 

Letras .—Organo de la Facultad de Letras y Pedagogía. Universidad Nacional 
Mayor de San Marcos. N 9 37. Segundo cuatrimestre, 1947. 

Letras de Sinaloa .—-Tribuna de la Juventud. Culiacán, Sin. Núms. 4, 3, 6. 
Septiembre-noviembre, 1947 y enero, 1948. 

Mercurio Peruano .—Revista mensual de Ciencias Sociales y Letras. Año xxii. 
Yol. xxvjii, N 9 244. Julio, 1947. 

Montezuma —Revista del Pont. Sem. Nacional Mexicano. Tomo xiv. Núms. 
79, 80, 81. Enero-febrero-marzo, 1948. 

Philosophy and Phenotnenological Research .—Published for the International 
Phenomenological Society by the University of Buffalo. Bufia lo, New 
York. Yol. viii. N 9 3. March, 1948. 

Review of Politics (The ).—The University of Notre Dame. Notre Dame, 
Indiana. Vol. 10. N 9 1. January, 1948. 

Reviste Argentina de Derecho Internacional .—Organo del Instituto Argentino 
de Derecho Internacional. Buenos Aires. 2* serie. Tomo x. Núms. 1, 2. 
Enero-abril, mayo-agosto, 1947. 
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Revista de Ciencias Jurídicas y Soctale $,~~Publicación de la Facultad de Cien¬ 
cias Jurídicas y Sociales de la Universidad Nacional del Litoral. Santa Fe, 
Rep. Argentina. Año xn (3* época). Núms. 50-51, 1947. 

Revista de Derecho Internacional .—Organo del Instituto Americano de De¬ 
recho Internacional. Habana, República de Cuba. Año xxvi. Tomo lh. 
N* 104. Diciembre, 1947. 

Revista de la Escuela Nacional de Jurisprudencia .—Universidad Nacional Autó¬ 
noma de México. Tomo ix. Núms. 35 y 36, Julio-diciembre, 1947. 

Revista de Psicoanálisis *--Publicada por la Asociación Psicoanalítica Argentina, 
Filial Argentina de la Asociación Psicoanalítca Internacional. Buenos Ai¬ 
res. Tomo v. N* 2. Octubre-noviembre-diciembre, 1947. 

Revista de Psiquiatría y Criminología .—Organo de la "Sociedad Argentina de 
Criminología” y de la "Sociedad de Psiquiatría y Medicina Legal de la 
Plata”. Buenos Aires. Año xn. Núms. 63, 65, Julio-agosto, noviembre-di¬ 
ciembre, 1947. 

Revísta Inter americana de Educación .—Organo de la Confederación Interame- 
ricana de Educación Católica, Bogotá, Colombia. Vol. vi. Núms. 9, 11, 
12-13. Agosto, octubre, noviembre-diciembre, 1947. 

Revista Javeriana .—Organo del Departamento de Extensión Cultural de la 
Pontificia Universidad Católica Javeriana. Bogotá. Tomo xxvnr. N* 140. 
Noviembre, 1947. 

Revista Mexicana de Sociología ♦—Instituto de Investigaciones Sociales de la 
Universidad Nacional Autónoma de México. Año ix. Vol. ix. N* 1. Ene¬ 
ro-abril, 1947. 

Revista Nacional .—Literatura. Arte. Ciencia. Ministerio de Instrucción Pú¬ 
blica. Montevideo, Uruguay. Año ix. Núms. 99, 101, 102, 103, 104, 105, 
106, 107, Marzo. El 99, 1946; los demás, 1947. 

Revista Nacional de Cultura ,—Ediciones del Ministerio de Educación Nacio¬ 
nal. Dirección de Cultura. Caracas, Venezuela. Año ix. N* 65. Noviembre- 
diciembre, 1947. 

Revue du Barrean (La ),—De la Province de Québec. Tome 8. Núms. 1, 2. 
Montréal. Jan-fév,, 1948. 
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Sapientia .—Revista tomista de filosofía. La Plata» Buenos Aires* Año 2. N 9 6. 
4 9 trimestre, 1947* 

Scientia .—Revista bimestral de técnica y cultura. Organo de las Escuelas de 
Artes y Oficios y Colegios de Ingenieros "José Miguel Carrera”, de la 
Universidad Técnica Federico Santa María. Valparaíso. Año xiv. Núms. 
9-10. Septiembre-octubre, 1947. 

Speculum .—A Journal of Mediaeval Studies. Published Quarterly by the Medi¬ 
eval Academy of America. Volume xxm. N 9 1. January, 1948. 

Studies in Pbilology .—Published Quarterly by the University of North Ca¬ 
rolina Press Chapel Hill. Volume xlv. January, 194S. Number 1. 

United States Quarterly Book List (The ).—Volume 3. Number 4. December, 

1947. Volume 4. N 9 1. March, 1948. 

Universidad .—Organo de la Universidad Interamericana de Panamá. N 9 26. 
Primer semestre, 1947. 

Universidad .—Organo de la Universidad Tíacional Autónoma de México. Volu¬ 
men i. Núms. 6, 9 , 11, 12. Marzo-junio-agosto-septiembre, 1947. Volumen 
n. Núms. 13, 14, 15, 16. Octubre-noviembre-diciembre, 1947 y enero, 

1948. 

Universidad de San Carlos .—Publicación trimestral. Guatemala. N 9 vi. Enero- 
febrero-marzo, 1947, N 9 vil. Abril-mayo-junio, 1947. 

Vida .—Revista de orientación. México, D, F. Año x. N 9 163. Diciembre, 1947. 
Año xi. Núms. 164, 165, 166. Enero-febrero-marzo, 1948. 
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LA ONTOLOGIA FENOMENOLOGICA DE J, P. SARTRE 


Después de haber estudiado en un trabajo anterior la “Ontología 
según Heidegger”, tal vez resulte complemento debido al tema tratar del 
modo como otro de los existencialístas, reconocido por jefe del existen- 
cialismo francés: Jean Paul Sartre, plantea el problema general de la on¬ 
tología, A lo largo, pues, de este trabajo, haremos las debidas compara¬ 
ciones con la fundamentación heidcggeriana, no omitiendo, con la breve¬ 
dad correspondiente, alusiones a otros tipos de ontología históricamente 
aparecidos. 


I 

EL PLAN SARTRIANO DE LA ONTOLOGIA FENOMENOLOGICA 

a) Fijación del tipo básico de ser 

Sartre, en su obra VEtre ei le Néant (5* edic., 1943), a la que funda¬ 
mentalmente nos referiremos, parte de la idea fenomenológica de “fenó¬ 
meno”. Su fórmula más precisa y lúcida la debemos a Heidegger: “Fe¬ 
nomenología quiere decir: dejar que lo que se muestra, se muestre a sí 
mismo desde sí mismo y se muestre a sí mismo a su modo propio" {Sein 
und Zeit, p. 34). Dejar que las cosas se muestren a su talante, tanto en lo 
que muestran como en la manera de mostrarlo. No en todos los órdenes 
sucede que nos den lo que nos deben dar, ni que nos manifiesten todo lo 
que creeríamos tener derecho a saber. Ir a buscar los cíalos, ir en busca 
de lo dado, parece un contrasentido; y lo es, si lo dado y los datos fueran 
efectivamente todo lo que las cosas pueden dar y nada pudieran ocultar, 
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por no tener nada oculto por esencia o por accidente. Pues este punto 
precisamente es el que toda la filosofía anterior a la fenomenología ha 
negado pertinazmente. La teoría clásica, desde los griegos, acerca de los 
accidentes, la contraposición entre apariencias y realidad, interior y exte¬ 
rior, esencia y propiedades, sustancia y potencias... venía a decir lo 
opuesto: lo que las cosas, sobre todo las inmediatamente dadas, parecen 
darnos como dato, es lo menos y lo más insignificante de ellas. Su sustan¬ 
cia, su esencia... no es directamente sentible; cuando más lo será por con- 

• * • § 

comitajicia f per accidens ). Las cosas no nos dan lo qué tendrían que 
darnos, y sobre todo no nos dan lo que nos interesa. 

Si las dejamos, pues, a su talante, a que se manifiesten por sí mismas 
a sí mismas y a su modo, podemos fundadamente temer que tal modo de 

manifestación más bien oculte lo bueno, lo sustancial, que descubrirlo. 

* 

Inversamente: fundar el procedimiento filosófico en dejar que las 
cosas, ellas mismas, se nos den a sí mismas, y a su manera, presupone que 
lo que presentan es todo lo que tienen, sin posibilidad de ocultación. No está 
ya la filosofía moderna para misterios , en ningún orden. Nada de sustan¬ 
cias que no estén a la vista, de esencias disimuladas o descubiertas a medias 
por los accidentes. Luz y taquígrafos , era la exigencia de ciertos círculos 
ilustrados. Todo a plena luz, y describir ( graphein) prestamente ( tachos) 
lo que se ve. Quien en un orden acepta misterios, no protestará demasiado 
de que se le cuelen en otros; y por lo pronto la existencia de misterios 
en tono menor: de cosas ocultas por otras cosas, no presentará dificultad 
de principio. Y sería interesante, si no nos desviara del tema propio de este 
trabajo, hacer un recuento histórico, sospechoso desde el punto de vista de 
la filosofía de la vida, del número de cosas ocultas, sensibles per accidens, 
provistas de predicados negativos o privativos (invisibles e insentibles, por 
tanto; y aún no inteligibles positivamente), .en las épocas en que los filó- 
sofoscreen en misterios. 

La creencia en misterios'— y advierto que no juzgo sino solamente 
refiero— coincide con la creencia filosófica en la dualidad apariencia 
(accidente) y realidad (sustancia, esencia), Y el número máximo de enti¬ 
dades directamente no percibidas coincidirá, proporcionalmente, con épo¬ 
cas en que el filósofo crea en misterios. Ni materia y forma —ni su dis¬ 
tinción real—, ni esencia y existencia -—ni su distinción real—, ni sus¬ 
tancia y accidentes —ni su distinción real—, ni potencias y acciones —ni 
su distinción real—, ni entendimiento agente y posible —ni su distinción 


186 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 




LA ONTOLOGIA FENOMENOLOGICA DE SARTRE 


♦ i • 


son 


real—, ni especies impresas y expresas —ni su distinción real 
cosas dadas directamente, sino deducidas unas veces, discutiblemente, a 
base de fenómenos , o descaradamente deducidas a priori Pero en todos 
estos casos la posibilidad implícita de tales deducciones se basaba en algo 
muy natural para ciertas épocas y para ciertos filósofos, pero no evidente 
sin más para todos: que es posible que las cosas no presenten todo lo que 
son, y que no presenten precisamente lo mejor que tienen . Presupuesto que 
si, admitámoslo por lo pronto, es verosímil respecto de seres superiores, 
como Dios, no es evidente ni mucho menos respecto de nuestros iguales 
e inferiores. 

La desaparición del estado de ocultamiento real de la sustancia y 
esencia, la disminución, por no decir supresión, de aquel cúmulo de entida¬ 
des realmente distintas, y aun esencialmente distintas, que la escolástica 
admitía, coincide, y no por casualidad, con la época filosófica del renaci¬ 
miento, en que, como ambiente, no se cree en misterios, aunque alguien 
crea todavía deber creer en ellos, 


"La pensée moderne , dice Sartre —p. 11, ob. cit.—, a réalisé un pro - 
gris considerable en réduisant l’existant á la serie des apparitions qui le 
manifestenty Todo lo existente se reduce a la serie de sus manifestaciones. 

9 

Serie ordenada (p. 13) como una serie geométrica o aritmética, hiper- 
geométrica o de cualquier estilo matemático; y este orden que de alguna 
manera trasciende a cada uno de los miembros, remitiendo a otro, es lo 
que constituye la esencia: “ Concevons bien, en effet , que notre théorie 
du phénoméne a remplacé la réalité de la chose par l’objectivité du phé- 
nomhie et qu’elle a fondé celle-ci sur un recours á Vinfini” (p. 13). 

Y este recurso a lo infinito no hay que confundirlo con un recurso 
a lo indeterminado ( ápeiron ), sino cual proceso o paso al límite en mate¬ 
máticas modernas. 

á 

Entre los números, por ejemplo, 1/2, 2/3, 3/4, 4/5 ... etc., la matemá¬ 
tica vieja, prefuncional, no supo poner más relación que la de “mayor-me¬ 
nor” que, en vez de unir, separa los números. La matemática funcional sabe 
que la ley o función simplicísima que une y engendra todos los números es 

x 

y - ; y sabe además que para el límite x—>oo el valor de y es L 

x+ 1 . 

Con esto queda unificada, por una ley, la multiplicidad de números de 
dicha sucesión. No es menester poner tampoco unión especial para que 
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muchas cosas vayan en la misma dirección; la dirección, que no es nada real 

A 

en sentido en que lo son magnitudes escalares como la presión, la tempe¬ 
ratura, la energía, la masa,.puede realmente unificarlas. A tal ley de 
unificación, que hace que cada aspecto o un conjunto de aspectos (apari¬ 
ciones) se vaya legalmente uniendo con otro, la llama Sartre esencia . Y 
es claro que en este sentido la esencia no está fuera ni pertenece a otro 
orden que al de las apariencias mismas. "L’essence d’un existant ríe$t 
plus une vertu enfoncee au creax de cet existant, c’est la loi manifesté 


qui préside á la succession de ses apparitions, c*est la raison de la serie” 
(p. 12). 

Entre otras razones que se pudieran aducir para refutar la clásica 
teoría “misteriosa” de la sustancia y accidentes, aporta Sartre la de que 
“la difficulté la plus grande qu*on pouvait recontrer, c’était de niaintenír 
assez de cohésion et d* existence ¿ Vappar ence pour qu* elle ne se resorbe 
pas d* elle-mime au sein de Pitre non-phénoménal (p. 12). Tal es en el 
fondo la dificultad básica de la teoría clásica de los accidentes: explicar có¬ 
mo tienen suficiente cohesión y realidad para no reabsorberse sin más 
en la sustancia, o cómo es que resisten a la absorción de la sustancia. 
Y ¿qué más criterio de independencia, o de “en sí”, se puede pedir a una 
realidad que el que tenga, por esencia, que distinguirse realmente de otra? 
Aparte de que toda dependencia en el orden del ser tiene que ser depen¬ 
dencia por identidad, que es el único principio del ser en cuanto ser, 

Sartre elimina también la dualidad potencia-acto (pp. 12-13). Poner 
entre potencia y acto distinción real, fundada en sus esencias, hacer de la po¬ 
tencia algo propiamente incognoscible, es otro de los síntomas o reliquias, 
más o menos venerables, de la mentalidad mágica o misteriosa de ciertas 
épocas de la filosofía. Ya desde Suárez se había admitido que en cada cosa, 
a proporción de su ser, se identificaban realmente esencia y existencia; 
no estaba la esencia haciendo de potencia misteriosa para la existencia. 
Posteriormente se han acallado, por decreto de Derecho , tales divergencias 
escolásticas entre ellos. Pero ya en la misma escolástica viviente, la que vi¬ 
vía con vida histórica, se habían casi anulado, fuera de los que por respeto 
a la tradición, que es el criterio de menor valor filosófico, continuaban 
defendiéndolo por “orden” de su Orden. 

La fenomenología, en cuanto dirección filosófica anterior a la feno¬ 
menología reflexivamente formulada, excluye semejantes distinciones de 
potencia y acto, en el sentido dicho. Y para ellas o contra ellas valen los 
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dos argumentos anteriores, y con más fuerza aún que para los accidentes. 
¿Qué mayor independencia puede desear la materia primera, la poten¬ 
cia, que tener, por esencia (no por causalidad), que distinguirse —y nada 
menos que realmente , con la suprema distinción— de la forma, del acto ? 
Suárez fué en la buena dirección, Descartes la continuó, y la fenomenología 
la consumó. 

Todavía en Kant, tal como suele interpretársele —Heidegger, feno- 
menólogo, es de otra opinión; Cf. Kant und Das Problem def Metaphysik , 
pp. 29-30—, quedaba esa dualidad: cosa en sí-aparición o fenómeno, que, 
si bien es verdad pertenecía al orden gnoseológico, al conocer, prestaba un 
aire de misteriosidad a las cosas. Heidegger, sirviéndose, tal vez con me¬ 
jor buena intención que fundamento, de ciertos textos de Kant, procurará, 
guiado por la fenomenología — todo está patente, nada de misterios —> 
mostrar que no hay tal dualidad de cosa én sí-fenómeno. Sartre sostiene 
todavía la interpretación clásica del kantismo; “II n’a pas la double reía - 
tivité de VErscheimmg kantienne. II (el fenómeno) ríindique pas par - 
dessus son épaule, un etre véritable qui serait, lux, Vabsolu. Ce qitil est fi 
ü l f est absolument, car il se dévoile comme il est. Le phénoméne peut 
etre étudié et décrit en tant que tel, car il est absolument indicatif de hú¬ 
meme” (p. 12). 

No le queda al fenómeno, según Sartre, sino una sola relatividad: 
fenómeno o apariencia es aparición a alguien“Rélatif, le phénoméne le 
denieure car le ‘paraitre’ suppose par esence quelqu'un á qui paratire” 

(Ibid.) 

Todo va saliendo, o estando salido a flor de tierra, a luz. Fenomeno¬ 
logía, en este sentido, es, como dice Heidegger: tol <f> tuvó/xcva., 

"ese mismo estar patente lo patente”, ese mismo’hacerse patente lo paten¬ 
te, entendiendo á?ro<£cuWr0<u en voz media, ni activa (que otro haga 
aparecer) ni pasiva (que uno aparezca en virtud de la acción de otro, 
siendo "aparecer” algo pasivo, sufrido). 

Pero Sartre lleva, consciente o inconscientemente —no veo manera 
de decidirlo por los textos de Sartre mismo—•, la cosa, o la fenomenología, 
un poco más allá. Heidegger, en Sein und Zeit , indica un tipo de fenóme¬ 
nos por excelencia: los fenómenos fenomenizadores, los fenómenos 
que hacen aparecer las cosas, fenómenos autofenomenizantes y heterofe-. 
nomenizadores, si se perdona la terrible fraseología. "Lo que en las apa¬ 
riciones (Erscheinungen) , o en los fenómenos entendidos vulgarmente, 

189 UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



/. 


D. 


G A R C 


I 


A 


B A 


C C 


A 


se está mostrando a sí mismo ya de manera preliminar y concomitante, 
aunque no temática (unthetnatisch) , puede hacerse que se muestre a sí 
mismo temáticamente; y estos fenómenos, que a sí mismos así se están 
manifestando (zeigende), son los fenómenos de la fenomenología” (p. 
31), Es decir: los fenómenos de la fenomenología, entendida heideggeria- 
namente, tienen estructura de formas a priori, de condiciones de posibili¬ 
dad de aparición. Los que estos fenómenos primarios y aparecifacientes 
hacen aparecer son los fenómenos vulgares, los empíricos. Y si tales fenó¬ 
menos, condiciones de posibilidad de aparición para otros fenómenos deri¬ 
vados, están de alguna manera en las manos del sujeto —a merced, por 
ejemplo, de ciertos sentimientos, como la angustia, el fastidio.», es 
claro que no todo estará sin más de manifiesto. Hay una posibilidad de 
ocultamiento, por doble capítulo: o porque haya cosas que no pueden ser 
manifestadas o reveladas por tales formas a priori de aparición (finitud 
de las formas a priori ), o porque, aunque de suyo estén patentes (verdad 
óntica), el sujeto no hace que actúen las formas que las habrían de hacer 
aparecer (con verdad ontológica o trascendental). Es claro que la fenome¬ 
nología husserliana, tan poco kantiana, no introdujo esta, distinción, evi¬ 
dentemente de origen kantiano. Sartre tampoco parece admitirla. Y en este 
sentido todo está, íntegramente, a plena luz. Hay un lumen wturale en 
todas y cada una de las cosas. Y no es casual que en estos puntos Sartre 
muestre una no disimulada preferencia por Husserl, el de la fenomenología 
directa, sin formas a priori. 

Todas las dualidades que pudieran ofuscar o desvirtuar la inmediata 
aparición del ser por sí mismo, quedan eliminadas por Sartre: la de inte¬ 
rior-exterior, la de potencia y acto, la de esencia y apariencias (pp. 11-14). 

Desbrozado así el camino, tiene sentido para Sartre hablar de ”l f etre 
de ce paraitre ” (p. 14); del ser “de” este aparecer, o de “esta” apariencia, 
ya que ni en la escolástica, ni en Kant, ni casi en Heidegger, el ser puede 
ser pertenencia o propiedad intrínseca y constitutiva “de” cada apariencia, 
de cada aparíencial. El ser pertenece o bien a la esencia, oculta por los acci¬ 
dentes, o bien a las formas a priori que hacen que las cosas se me aparezcan 
con tal o cual contenido, con tal o cual “qué” (Was). 

Pero si el ser es ya “de” cada aparecer, ¿coincidirán absolutamente 
ser y aparecer ? Es el punto que estudia Sartre en el párrafo n. Y la 
respuesta general es: “ Uétre du phénomkne , quoique coextensif au phé - 
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nomine, doit échapper á la conclition phénomcnale •—qui est de ríexisten 
q ue pour autant qnon se révile, et que, par conséquent, il dé borde et 
fonde la connaissance qu'on en prend }f (p. 16). Es decir: no coinciden 
absolutamente ser y aparecer, aunque todo fenómeno tenga su propio ser, 
y el ser del fenómeno no lo tenga, en propiedad o con mayor propiedad, 
otro ser —como la sustancia, la esencia, el acto ...—; el fenómeno: color, 
peso, densidad, etc., tiene su ser, no para ostentar simplemente eso de ser, 
sino para que estén manifiestas, para hacer patentes, sus propiedades y 
constitución, como la pantalla del cinema no tiene ser y consistencia para 
hacerlos aparecer durante la aparición del film —pues entonces estropearía 
toda representación—, sino para hacer que el film aparezca en ella. Sólo 
que hay que añadir, para ser fieles a Sartre y no caer en la interpretación 
kantiana y heideggeriana, anteriormente indicada, que tal ser, que es 
condición de desvelamiento o patencia ( rétre est simplement la condition 
de toat dévoilement; il est etre-pour-dévoiler et non étre dévoilé”, p. 15), 
no es una forma a priori, colocable por ciertos fenómenos del sujeto —co¬ 
mo la angustia, el fastidio— en estado de pureza, y por tanto de despren¬ 
dimiento de los objetos, sino fundida y confundida con ellos, como paten¬ 
cia de ellos, como lumen naturale . Con lo cual se echa de ver que el fenó¬ 
meno en Sartre lo es por sí mismo no sólo en cuanto a su contenido, sino 

r 

en cuanto a la patencia misma, a la potencia de aparecer-lo-que-es. 

Volvemos con esto, y en algún aspecto, al concepto de veritas rei, 
o verdad de la cosa misma, de que hablaba la escolástica, y que fué el 
presupuesto natural de la filosofía griega: todo ser es verdadero ; ente y 
ente en patencia son lo mismo; y cada ente está patente por sí mismo, y en 
la medida de su ser. Identidad entre ov y 6v t cuando menos respec¬ 

to del ser por antonomasia que es la sustancia (ovo-ea). 

Pero ser y aparecer lo que se es, aunque coextensivos, dice Sjartre, 
aunque de igual extensión, no coinciden perfectamente. Y da la razón: la 
condición fenomenal no se cumple de igual manera en el fenómeno y en 
el ser del fenómeno. En efecto: el ser de la aparición, del fenómeno, ha 
de consistir en hacer aparecer, en hacer patente, el contenido del fenó¬ 
meno mismo (el color, el peso, la figura...), mientras que el fenómeno 
es lo hecho aparecer, lo patente ya. Y el ser, del fenómeno o la potencia 
dé patencia, el poder revelador, ha de quedarse, por decirlo así, en estado 
transfenomenal, no aparecer él solo, pues entonces haría desaparecer el 
contenido del fenómeno. El ser del fenómeno no puede quedarse como 
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fondo oscuro, como positivamente invisible e impresentable, cual sustancia 
interna, cual potencia oculta, sino simplemente no aparecer en primer pla¬ 
no, precisamente porque tiene que hacer aparecer otra cosa, por identidad 
con ella. De ahí que el ser del fenómeno no se lo pueda encontrar direc¬ 
tamente: “Vobjet ne masque pas Vetre, car ü serait vain d’essayer d'écarter 
certaincs qualités de Vexistant pour trouver derriére elles Vetre; Vetre est 
Vetre de toutes également —il ne le dévoile pas, car il serait vain de s adres- 
ser d Vobjet pour aprehender son etre. Vexistant est ph ¿nomine, c*est-d~ 
dire qu’il se designe lui-mhne comine ensemble organisé de qualités . Lux- 
méme et non son éire*’ (p. 15), 

La condición que Sartre llama “fenomenal" o fenoménica es “que no 
existe un fenómeno sino en cuanto se revela” ; no estar patente es no exis¬ 
tir, cuando se trata de algo que por esencia es fenómeno, es decir: apari- 

como repugna que haya luz y no luzca ni esté luciente, nada de 
entidades misteriosas que existen sin que se revelen, que no satisfagan, 
pites, a la condición fenoménica. El ser la satisface, pues, si bien es verdad 
que no puede existir revelándose a sí mismo solo y a solas, en cuanto ser, 
existe porque su poder de patencia se identifica realmente con el fenó¬ 
meno, haciéndolo aparecer, siendo su aparición o patencia misma. De 
modo que podríamos ahora formular la condición fenoménica: “Todo ser 

no existe si no se reveía o es condición de revelación." Nada, de entidades 

/• • 

ocultas , de sustratos, de potencias. Es claro que ¡o qué es condición de re¬ 
velación, potencia de patencia, tiene que quedarse transfenomenalmente , 
hacer de base inmediata de lo apareciente, para que la aparición o aparien¬ 
cia no se desvanezca sino que sea en firme aparición o apariencial. 

Pero, se pregunta Sartre (p. 16, párrafo III), ¿por qué no decir 
simplemente que coinciden en extensión y comprensión ser del fenómeno 
y fenómeno mismo? "Pourquoi ne pas pousscr Vidée jusqu'á sa limite 

et dire que Vetre de Vapparition c’est son apparaitre ? (/Mi.) ¿ No sobra 

■ 

eso de ser cuando hemos reducido todo a aparienciales, o apariciones? ¿por 
qué introducir semejante disyunción o distorsión dentro de la realidad 
única y misma del fenómeno, entre su ser y su ser fenómeno ? 

Vamos a ver, con Sartre, que semejantes distorsiones, disyunciones o 
disimetrías, no provienen del ser en su estado de en sí, sino del poder 
aniquilador o distinguidor y separador de la conciencia — distinguir, se¬ 
parar, distorsionar dentro de un ser es una manera de atentado contra la 
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identidad perfecta y, por tanto, una cierta manera y grado de aniquila¬ 
ción. 

Preguntar por el ser del fenómeno es tomar un punto de vista sobre 
el fenómeno, trascenderlo, y por tanto salirse del ser concreto, del ser en 
sí, lo cual es, en cierto y muy real sentido, introducir una aniquilación, un 
tipo de ser menos estable que el en sí. 


b) El ser para sí o por sí (pour soi) de la conciencia 


Tomemos provisoriamente (en la letra c estudiaremos este punto más 
largamente) como idea-límite, como modelo, un ser que cumpla perfecta¬ 
mente el principio de identidad, y anotemos las distancias más fundamen¬ 
tales que toma esotra realidad que llamamos, y experimentamos, conciencia 
respecto de semejante tipo de ser, perfectamente en sí, en virtud de su 
supuesta perfecta identidad consigo mismo. 


b. 11) La conciencia es conciencia de otra cosa . “Esto significa *—dice 
Sartre (p. 17)— que no hay conciencia que no sea posición de un objeto 
trascendente, o, si se prefiere, que la conciencia no tiene 'contenido'La 
conciencia, como dirá Sartre (p. 711),es una realidad que para ser tiene que 
hacerse otro, para ponerse tiene que poner otra cosa, que tiende a ser lo que 
no es y no a ser lo que es; (f est ce qu'il ríest pas et n'est pos ce qu’il est” 
(pp. 116; 711). El ser que cumpliera perfectamente el principio de identi¬ 
dad seria lo que es, ni más ni menos, es decir, seria inconsciente . Aun la 
conciencia explícita de sí mismo no (lega a esa perfecta identidad del ser 
consigo mismo, pues encierra un desdoblamiento, una especie de duplica¬ 


ción, de dualidad, del mismo ser; por consiguiente, un atentado contra la 
identidad perfecta. 

Toda la ontología heideggeriana, al igual que la de Descartes y Hus- 
seri, está convencida de que ser consciente, o ser conscientemente su ser, 
tener una comprensión del mismo, es un tipo de ser superior a simple y 
sencillo ser algo en sí. Sartre es de opinión contraria: “Le*soi’ représente 
done une distance idéale dans Vimtnanence du sujet par rapport á lui-ntente, 
une fa(On de ne pas étre sa propre coíncidence, d’échapper á Vindentité 
tout en la posant comme unité , bref d’étre en équilibre perpétuellement ins¬ 
table entre Videntité comme cohesión absolue sans trace de diversité et 
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l'unité conime synthése d'une multiplicité, C'est ce que nous appelerons la 
présence á soi. La loi d'étre du pour-soi, comme fondement onlologique de 
la conscience, c’est d'étre lui-méme sotes la forme de présence a soi. 

{í Cette présence á soi, on l*a prise souvent pour une plénitude d'exis - 
tcnce et un préjugé fort répandu parmi les pltilosophes fait attribuer á la 
conscience la plus haute dignité d'étre. Mais ce postulat ne peut étre 
maíntenu aprés une description plus poussée de la noiion de présence . En 
effet, toute ‘présence á' implique dualité, done séparation au moins vir- 
tuelle . La présence de l'étre á soi implique un décollement de Vétre par 
rapport a ¿oí. La cdincidence de l'identique est la veritahle plénitude d'étre, 
justement parce que dans cette coincidence ti n'est laissé de place á aucune 

négaüvité" (p. 119), 

La conciencia inmediata ( refléchie) es concienica de otra cosa (nota¬ 
mos que conocemos o estamos conociendo tal o cual objeto, notamos que 
estamos tristes por tal o cual motivo *..) ; lo cual es no ser perfectamente 
ella misma ni más ni menos, no cumplir perfectamente el principio de iden¬ 
tidad; la conciencia mediata o reflexiva (réflexive ) intenta tenerse a si 
misma por objeto, pero no pasa de ser una reflexión, una flexión o retor¬ 
cimiento sobre sí misma, algo innatural, es decir: menos ser, o manera 

■ 

inferior de serse. En suma, toda conciencia no cumple perfectamente el 
principio de identidad, es menos ser que ser en sí, ni más ni menos. La 
conciencia, o el para si, es, por este motivo, origen de la negación, cosa que 
jamás surgiera del ser en cuanto tal. 

Por la conciencia, sobre todo por la reflexiva, la identidad del ser 
consigo mismo degenera en unidad ; el serse, en estar presente a sí. La dua¬ 
lidad sujeto-objeto, sujeto que está haciendo o queriendo ser objeto para 
sí mismo, va contra la identidad. 

Conciencia es, por decirlo con una metáfora matemática, raíz cuadra- 

é 

da de ser en sí; conciencia de conciencia es raíz bicuadrada de ser en sí; 
y en general conciencia, conciencia de conciencia..lejos de ser, real¬ 
mente, refuerzos del ser en sí, son debilitaciones suyas; la conciencia no 
es potenciación del ser en sí, sino radicación y “erradicación” ( arrache - 
■ment , p. 61-62)'. De aquí que Sartre prefiera asentar la ontología sobre 
un “ cogito prerreflexivo i} p. 20 etc.: “ií y a un cogito préréflexif qui est 
la condition du cogito cartcsien"), pues tal cogito prerreflexivo es la me- 
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ñor distancia posible entre ser que está siendo por modo de para sí (con¬ 
ciencia) y ser en sí. 

b. 12) La serie: conciencia, conciencia de conciencia, conciencia de 
conciencia de conciencia ..tiende a cero (pp. 18-19). 

La conciencia, lo mismo que la conciencia de conciencia y las sucesivas 
(casi gramaticales o palabreras) repeticiones, no es de tipo conocimiento. 
“Si interpretamos la conciencia, o el tener conciencia de algo, mediante la 
ley del par ‘conocedor-conocido*, será necesario un tercer término para 
que el conocedor resulte a su vez conocido, y nos encontraremos ante el di¬ 
lema ; o detenernos en un término cualquiera de esta serie: conocido-cono¬ 
cedor, conocido-conocedor conocido del conocedor, etc. —en cuyo caso la 
totalidad del fenómeno caerá en lo desconocido, es decir; toparemos siem¬ 
pre contra una reflexión no consciente de sí misma y término último—, 
o bien afirmaremos la necesidad de una regresión a lo infinito ( idea ideae 
ideae, etc.), lo que es absurdo” (p. 19). 

4 

“La conciencia inmediata que tengo de percibir no me permite ni juz¬ 
gar ni querer ni tener vergüenza^ Ella no conoce en manera alguna mi per¬ 
cepción, ni la pone: todo lo que de intencionalidad haya en mi conciencia 
actual está dirigido hacia afuera, hacia el mundo. En desquite, esta con¬ 
ciencia espontánea de mi percepción es constitutiva de mi conciencia per¬ 
ceptiva. En otras palabras: toda conciencia posicional de objeto es, al 
mismo tiempo, conciecia no posicional de sí misma” ( ibid .). Este estado 
no posicional de sí misma , posicional de otra cosa, constitutivo de la con¬ 
ciencia en su natural estado, nos indica que, por constitución también, 
no está en estado de cumplir perfectamente el principio de identidad, que 
no es ser en auténtico estado de ser. 

Conciencia no es, pues, conciencia cognoscitiva, no es de tipo “cono¬ 
cimiento”. Con lo cual quita Sartre toda primacía a la conciencia cognos¬ 
citiva (intelectiva) y al conocimiento (Cf. pp. 17-23 el passim ). 

Las relaciones entre conciencia y conocimiento son, según Sartre: 

4 

“la conscience est Fetre connaissant en tant qiFil ‘esf et non en tant qu’il 
est connu ” (p. 17); la conciencia es el ser conocedor en cuanto que el 
conocedor es, no en cuanto que es conocido. “Y esto significa —con¬ 
tinúa diciendo— que es preciso abandonar el primado del conocimien¬ 
to, si queremos fundar el conocimiento mismo.” La conciencia no 
sirve ni para conocer ni para conocerse, sino para serse o para ser 
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otras cosas, con esa firmeza c(e ser. Y el que no esté hecha directa y 
propiamente para conocer ni para conocerse es garantía de su ser, pues la 
relación conocedor-conocido introduce una dualidad, una distinción o 
separación, todo lo cual va simultáneamente contra la identidad y contra 
el ser ser. E inversamente: el dato de que la conciencia no se halla natural 
y espontáneamente en estado de reflexión, explícito, nos indica que tiene 
aún ser t identidad un grado menor, pero sólo un grado, que la del ser en sí 


b. 13) Implicación de la conciencia inmediata en los 

fenómenos conscientes 

Precisamente porque la conciencia inmediata tiene más de ser que la 
condecía reflexiva, por esto garantiza inmediatamente, por implicación 
y embebecimiento, la realidad o el ser de los fenómenos conscientes. Oi¬ 
gamos a Sartre: "Le plaisir ne peut pas se distinguen —mente logique- 
ment — de la conscience de plaisir . La conscience (de) plaisir est consíi- 
tutive du plaisir, comme le mode mente de son existence, comme la matiére 
dont il est fait et non comme une forme qui s’imposerait aprés coup á 
une matiére hédoniste . Le plaisir ne peut exister ‘avant’ la conscience de 
plaisir —méme sous la forme de virtualité, de puissanceUn plaisir en 
pttissance ne saurait exister que comtne conscience (d*) étre en puisance, 
il n’y a des virtucdités de conscience que comme conscience de viriualités” 

(P- 21). 

Lo cual viene a decir que placer — y demás fenómenos conscientes— 
es constitutivamente consciente, con conciencia inmediata, implicada e im¬ 
pregnante. Y para designar esta inmediación, esta posesión inmediata, 
pone Sartre el “de” entre paréntesis. Los placeres, dolores, conocimiento, 
quereres etc. son conscientes por sí mismos , no porque, siendo de suyo in¬ 
conscientes o materia neutral (p. 17), sobrevenga la conciencia como for¬ 
ma o molde y los haga conscientes. Nada de conciencia “transcendental” 
o trans-los fenómenos sensibles, empíricos, material dado a ella para que 
ella lo haga consciente (antikant). No es menester añadir que con esta ne¬ 
gación resuelta de Sartre contra la distinción entre transcendental y empí¬ 
rico, formas a priori y material, existenzial y existenziell (que no usa ja¬ 
más), se aparta de Kant, neokantismo, y aun de Heidegger mismo, para 
quien casi resulta “tabú” recalcar continuamente la distinción entre exis¬ 
tenzial y existenziell . 
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Y si la conciencia inmediata es lo que asegura el ser de lo consciente, 
del contenido consciente, tal implicación, tal indistinción —lógicamente 
inadmisible es su distinción, como acaba de decir Sartre—, pondrá de 
manifiesto un cierto tipo de prueba oncológica, común, como dice Sartre 
(p, 30), a todo lo consciente. “Cela veut dire aussi que le type d'etre de 
la conscience est á Vinverse de celui que nous révéle le preuve ontologlque: 
comme la consciente ríest pos possible avant d’étre, mais que son étre 
est la source ti la condition de íoute possibíUté, c’est son existence qui im¬ 
plique son essence . Ce que Husserl exprime heureusement en parlqnt de sa 
*neóessité de fait\ Pour qu J il y ait une essence du plaisir, U faut qu’il y ait 
d'abord le fait d’une conscience de plaisir" (pp. 21-22). 

En la estructura clásica de la prueba ontológica entraba siempre el que 
la posibilidad misma implicara la realidad. Y el argumento tenía la for¬ 
ma: A no es posible si no es real; es asi que A es posible, luego A es real. 
A es lo mayor que podemos concebir; es así que es mayor existir y ser 
posible que ser simplemente posible, luego lo mayor que podemos conce¬ 
bir existe también. Todo eso de “concebir” se hace en el dominio de la po¬ 
sibilidad. La esencia incluye, según la tradición, las condiciones que hacen 
posible la cosa, no las que la hacen real. Es claro que, entre mil otros pre¬ 
supuestos, semejantes procedimientos demostrativos implican el postulado 
no discutido, inmensamente discutible, de trazar una línea entre lo posible 
y lo real, sobre todo una línea esencialmente tal, que delimite esencialmente 
lo posible frente a lo real. Donde es de advertir ya el círculo: delimitar 
esencialmente (otra delimitación no valdría) lo posible frente a lo real, es 
delimitar la esencia frente a la realidad o existencia. Es decir: presuponer 
el concepto de esencia , sin el cual, a su vez, la delimitación esencial no 
tiene sentido. Y S sin un previo “criterio” de delimitación “esencial” no se 
puede decidir dónde termina la esencia y dónde empieza el “hecho”, la rea¬ 
lidad. Nos hallamos ante uno de esos circuios viciosos tan perfectamente 
estudiados en la lógica moderna y en la teoría de los conjuntos. 

Apuremos un poco estas nociones para dilucidar el sentido de esa 
frase, en apariencia contradictoria, de “necesidad de hecho”. 

La “idea” de esencia parece exigir no sólo que la esencia sea de he¬ 
cho esencia, sino que tenga que ser esencialmente esencia ; y a su vez, lo que 
sea esencialmente “esencialmente esencia” parece que es más esencia que 
lo que sea simplemente o de hecho “esencialmente esencial”, porque si en 
matemáticas parece darse una potenciación ilimitada de magnitudes que las 
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hace crecer en general infinitamente —2 es menor que 2 2 , que es a su vez 
menor que 2 23 , etc.—, hay que discutir si una esencia no será esencial¬ 
mente esencia si no lo es en potencia infinita: esencia, esencialmente esen¬ 
cia, esencialmente esencialmente esencia... Tal proceso al infinito lleva 
a contradicciones, o bien a la contradicción de romperlo en un paso arbi¬ 
trario, decir, por ejemplo, que basta con esencialmente esencial. 

Igualmente cabe preguntarse, si nos guiamos por la. "idea" de necesa¬ 
rio : ¿ basta con decir que algo es necesario, y no será menester desenca¬ 
denar el proceso: necesario, necesariamente necesario, necesariamente ne¬ 
cesariamente necesario..porque lo Necesario no parece poderse quedar 
en simplemente necesario (primera potencia), ni en necesariamente necesa¬ 
rio, con el sentido de "simplemente" necesariamente necesario, o de hecho 
necesariamente necesario, etc. ? 

Hartmann, que ha estudiado detenidamente estos puntos, no ha tenido 
inconveniente, sino lógica, en afirmar que la necesidad desemboca en con¬ 
tingencia. Si los extremos se tocan, dice el refrán, lo Necesario colinda 
con lo contingente, cuando se pone a lo necesario en potencia suprema, 
cuando se extreman la pretensión y exigencia de necesidad en potencia 
absoluta. “Die absotute Notwendikeit g\bt es nicht und zwar in keiner 
Sphaere ... AUe Notzvendigkeit geht auf Zufaelliges zurück. Und zufaelli- 
ges kann keincn anderen Modus positiven haben ais den Wirklichkeit . Alie 
Notzvendigkeit, also, ist bloss wirkliche und nicht notwendige Notzvendig- 
keif' ( Moeglichkeit und Wirkilchkeit, p. 77). "La necesidad absoluta —di¬ 
ce Hartmann— no existe en ninguna esfera. Toda necesidad viene a dar 
en lo contingente. Y lo contingente no puede tener otro modo positivo que 
el de real. Por tanto toda necesidad es simplemente real y no es necesaria 
necesidad." Y concluirá Hartmann valientemente: " Gott ais absolut not- 

é 

wendxges Wesen ist vielmehr das absolut zufaeligges Wesen " (ib:d. y p. 
94) ; "Dios, en cuanto ser absolutamente necesario, es, más bien, el ser 
absolutamente contingente". La necesidad llevada al límite absoluto dege¬ 
nera en contingencia. No otra es la sentencia de Sartre —-y no parece, 
por sus obras, que la pronuncie inspirado por Hartmann—. “En un mot , 
Dieu, s*il existe, est contingent” (p. 124). 

9 

Esta debilitación de los tipos y modos de seres con la potenciación 
hacia lo infinito, la experimentamos en la conciencia: conciencia de con¬ 
ciencia, reflexión de reflexión, es menos real y menos realizable que con- 

• * • 

198 

_ > 

UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



LA ONTOLOGIA PEN0MEN0L0G1CA DE SARTRE 

ciencia simplemente; y conciencia de conciencia de conciencia es menos 
que conciencia de conciencia ... Una conciencia absoluta degenera, como 
mostrará Sartre, en inconsciencia. En efecto: aun la conciencia inmediata, 
implícita, es ya una decompresión del ser (p. 116), un aflojamiento de 
la identidad del ser consigo mismo, pues conciencia no es ni puede ser 
coincidencia perfecta consigo misma, sino presencia de sí a sí mismo. "La 
caractéristique de la conscience, au contraire, c’est qti elle est une decom- 
pression d'étre, II est impossible, en effet , de la définir comme cdincidence 
avec soi. De cette table je puis dire qiielle est purement et simplement 
cette table. Mais de ma croyance je ne puis me borner á dire qiielle est 
croyance: ma croyance est conscience (de) croyance” (p. 116), "Le juge - 
ment ontologique *la croyance est conscience (de) croyance*ne saurait en 
aucun cas etre pris pour un jugement d'ideniité, le su jet et le prédicat sont 
radicalément différents, et ceci, pourtant , dans Vunité indissoluble d*un 
meme etre " (p. 117). 

La conciencia, para ser conciencia, tiene que ser conciencia de concien¬ 
cia, es decir: desdoblarse, duplicarse; si la conciencia no se propone ser 
conciencia, es decir; notarse solamente a sí misma, entonces la conciencia 
es conciencia de otra cosa (del objeto conocido, querido, deseado, temi¬ 
do ...); lo cual viene a decirnos que la conciencia nunca puede coincidir 
perfectamente consigo misma, es un ser cuyo funcionamiento real lleva 
consigo la pérdida, hasta cierto límite real, de la real identidad. Por esto 
afirmará explícitamente Sartre que el principio de identidad es un prin¬ 
cipio regional, no universal para todo tipo de ser, y que precisamente no 
vale tal cual en la conciencia. "Le principe d'identité , principe des juge - 
ments analyiiques, est aiissi un principe regional synthétique de iétre” 
(p. 33). (Cf. p. 116.) De consiguiente, conciencia en potencia infinita 
es conciencia que cumple mínimamente el principio de identidad, porque 
tal conciencia infinita presupone un desdoblamiento infinito, una desiden¬ 
tificación infinita, es decir; la anulación del ser. Por algo la conciencia 
nuestra, que pertenece a todo lo más sublime nuestro, y sin la que lo 
nuestro no lo sería, que es la conciencia intelectiva, no pasa de la primera 
potencia, y apenas, con grandes esfuerzos, asciende (o desciende) a la 
segunda, a conciencia de conciencia. 

La escolástica concluiría que tener conciencia no es una perfección 
simplemente simple, o absolutamente perfecta, porque no admite una po¬ 
tenciación infinita. Pero en tal caso Dios resulta inconsciente. Y no andan 
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muy lejos de tal sentencia, pues, de hecho, jamás los escolásticos clásicos 
trataron de la conciencia como atributo de Dios, ni de la conciencia que 
correspondía a Cristo: Dios y hombre, y muy en consecuencia no funda- 
ron la filosofía sobre la conciencia reflexiva, o segunda potencia de con¬ 
ciencia. 

Nos hallamos ante un tipo de ser que posee el atributo de necesidad , 
pero sólo en primera potencia; no es “necesariamente 1 ” necesario, sino ne¬ 
cesario “de hecho”. 

. * r 

• • • k • • 

Necesario: “la cohsciettce n*est paS possible avant d'étre, tnais que son 
étre est la source de toute possibilité, c’est son existence qui implique son 
essence” (p. 22). La conciencia no puede ser real antes de ser consciente, 
no puede comenzar por ser simplemente ser, real, y después sobrevenirle 
el ser consciente; la conciencia no puede comenzar por ser o estar incons¬ 
ciente, por ser simplemente ser. La conciencia no es posible antes de ser 
real. Su realidad, pues, es la que hace posible la posibilidad. Por esto dice 
Sartre que el tipo de realidad o de ser de la conciencia es inverso al que 
emplean las pruebas ontológicas (p. 21), que parten de la posibilidad y 
concluyen, en ciertos casos de seres privilegiados, a la realidad; la con¬ 
ciencia invierte este orden clásico, y su realidad es la que hace posible su 

* 

posibilidad. De aquí que se hable de una preeminencia de la existencia 
sobre la esencia (p. 21). 

De hecho : “Para que haya esencia del placer —dice Sartre en este 
lugar— es preciso que comience por darse el hecho de una conciencia (de) 
este placer” (p. 22). Es decir: todo contenido de conciencia, si se tolera 
esta designación —todo pensamiento (cogito), sentimiento, acto de vi¬ 
sión, audición, imaginación...—, no es posible sino como pensamiento 
consciente, como imaginación consciente, como dolor consciente,,en la 
esencia del pensamiento, del sentimiento, de la imaginación, entra la con¬ 
ciencia ; y en la esencia de la conciencia entra el que no sea posible antes 
de Ser real; pero de aquí no podemos ya pasar, y afirmar que la concien¬ 
cia tenga que ser conciencia de conciencia, y esta conciencia de conciencia 
tenga que ser conciencia de conciencia de conciencia, y así infinitamente, 
de modo que la conciencia inmediata incluya en sí la infinidad de condi¬ 
ciones que la vuelvan incondicionada. La serie de fundamentaciones ter¬ 
mina con la primera potencia: conciencia. La segunda: conciencia de con¬ 
ciencia, ya no entra ni en la esencia de conciencia (pues se da la conciencia 
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inmediata), ni en la conciencia constitutiva del placer (placer es conscien¬ 
te sin tener que ser conciencia de placer consciente), ni en la conciencia 
constitutiva de cualquier “cogito” entre el cual tenga que ser consciente 
en segunda, tercera o n potencia para poder ser tal cogito . Sólo la primera 
potencia de conciencia es condición de posibilidad, con su propia realidad, 
de los integrantes de la conciencia. Del porqué de esta limitación y'confi¬ 
namiento, no es posible dar razón. Es un hecho. 

¿Puede haber seres en que la conciencia sea, en primera, segunda, 
tercera potencia,.. doblemente, triplemente condición de posibilidad de los 
contenidos? No lo sabemos, y no es decisible a priori , pues es cuestión 
de experiencia la más interna de todas. 

La necesidad fundada en la conciencia termina, pues, en algo de hecho, 
casual, contingente. La conciencia es un tipo de realidad sólo necesaria de 
hecho . La nuestra no es necesaria sino en primera potencia; la segunda: 
conciencia de conciencia («conciencia reflexiva), no es condición de posi¬ 
bilidad de la aparición de ningún contenido ni cosa; al revés, las hace des¬ 
aparecer a todas, y aun hace desaparecer esa firmeza y contacto inmediato 

s 

que tenemos en el estado de conciencia primera (inmediata) de nosotros 
mismos, que no es “de”, para emplear el tecnicismo de Sartre, porque es 
“nosotros mismos". 

b. 14) limitación intrínseca de la conciencia 

“La conscience est conscience de parí en part . Elle ne saurait done 
etre ¡imitée que par elle-meme” (p. 22), 

“No se puede asignar 3 la conciencia —dice Sartre aquí mismo— una 
motivación diferente de ella misma. Si no, habría que concebir que la con¬ 
ciencia, en la medida en que fuera un efecto, no es consciente de sí misma. 
Tendría, de alguna manera, que ser sin ser consciente de sí misma. 
Con lo cual caeríamos en esa ilusión tan frecuente de hacer de la conciencia 
un semiinconsciente o una pasividad." (Ibid.) Por ser la conciencia con¬ 
ciencia de sí misma, aunque en estado de inmediatez de ordinario, no puede 
proceder, en cuanto conciencia , de otro, pues entonces tendría que estar 
notando que es conciencia de sí misma y de otro en cuanto productor de 
esa misma conciencia de sí mismo. 

En la conciencia (de) sí mismo (si se tolera la tautología) no está pre¬ 
sente de manera consciente (nótese que decimos de manera consciente) 

_ • 
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sino uno mismo. Si hay presente algo más, será como objeto , como lo otro 
de uno mismo; y respecto de lo que esté presente ( prcsence á soi) como 
modalisaciones de la conciencia (ser consciente dolorosamente, ser cons¬ 
ciente deleitosamente, ser consciente pensamentalmente o pensante, ser 
consciente volitivamente...), como modos del ser mismo de la conciencia, 
la conciencia es condición de posibilidad con su realidad, es decir: depen¬ 
den de ella. Por tanto, hablar de una causa de la conciencia, es decir: de 
algo realmente distinto de ella, independiente en su ser del ser de la con¬ 
ciencia, sin que sea, con todo, objeto, es quererse mentir a la propia 
conciencia. La conciencia es conciencia de sí mismo y de lo suyo, y lo otro 
sólo lo tiene como lo otro, como objeto, no como causa de la conciencia. 

Las consecuencias teológicas de estas constataciones son inmensas; 
pero como Sartre no las saca explícitamente, no las sacaremos tampoco 
nosotros en este lugar. 

La conciencia es conciencia de sí mismo y para sí mismo; por esto 
las cosas, lo no-yo, se aparecen como objetos, como algo también para mu 
De consiguiente puede concluir Sartre que la conciencia no se limita sino 
por sí misma. 


b. 15) La conciencia existe por sí misma 

“La conscience existe par soi” (p. 22). Con lo cual, como explica aquí 
mismo Sartre, se indica la propiedad de la conciencia de no tener causa , 
de no poder decir respecto de nada n¡ de nadie relación de efecto. “La de¬ 
terminación o delimitación de la conciencia por sí misma no debe ser con¬ 
cebida como una especie de génesis o engendramiento, porque en tal caso 
habría que suponer que la conciencia es anterior a su propia existencia. Y 
tampoco hay que concebir esta creación de sí mismo como una especie de 
acto. En tal caso la conciencia sería conciencia (de) sí como acto, lo que 
no es en realidad. La conciencia es plenitud de existencia, y esta determi¬ 
nación de sí misma por sí misma es característica suya esencial/' (Ibid.) 

“Antes de la conciencia no puede concebirse sino una plenitud de 
ser, ningimo de cuyos elementos puede remitir a una conciencia ausente. 
Para que haya ‘nada' de conciencia hace falta una conciencia que haya sido 
y que no sea ya, y además tina conciencia-testigo que ponga la nada de la 
primera conciencia en vistas a una síntesis de reconocimiento.” (íbid.) 
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Como hemos visto, el ser que lo sea auténticamente tal, tiene que cum¬ 
plir tan perfectamente el principio de identidad que no admita ni siquiera 
ese desdoblamiento, duplicación, distorsión mínima que es la conciencia. 
El ser es . La conciencia es un comienzo real de aniquilación del ser, una 
desidentificación. Por tanto, antes de la conciencia, antes de que surja la 
conciencia, no puede concebirse sino una plenitud, una densidad infinita 
de ser (p. 116), un ser en comprimido o en compresión (p. 116), ninguno 
de cuyos elementos puede remitir a una conciencia. Por consiguiente la 
'nada' de conciencia, el que no haya conciencia, no puede ser explicado por 
el ser y por el principio de identidad. Tal constatación sólo puede hacerla 
una conciencia, que, como testigo, presencie la desaparición de otra con¬ 
ciencia. Es decir: la seminoción de “nada” de conciencia no puede obte¬ 
nerse partiendo del ser, sino desde otra conciencia. No salimos, pues, de la 
conciencia. Tampoco la conciencia puede surgir de un ser que cumpla 
perfectamente el principio de contradicción; luego surge de por sí, porque 
sí (misma). Pero tal surgir no se parece a la relación causa-efecto, ni es 
de tipo de acto. Si nos examinamos y caemos en cuenta de cómo somos 
conscientes, de cómo surge nuestra conciencia —por ejemplo: después del 
sueño, después de una distracción o enajenación...—, notaremos que sur¬ 
ge porque sí, sin causa, sin esfuerzos reales. Y desaparece, semejantemen¬ 
te, sin causa positivamente aniquiladora. Desaparece, aparece; se aparece, 
se desaparece. La lástima es que nuestras lenguas no tengan ya en vida la 
forma media de verbo griego. De la mentalidad hebreo-cristiana nos ha que¬ 
dado la herencia ideológica de que todo lo que surge, surge por una causa. 
Hemos introducido, o nos han introducido, la preeminencia y universalidad 
de la noción de causa (causa suprema). La noción, o seminoción, de crea¬ 
ción impera en toda la filosofía escolástica, en la que desaparece íntegra¬ 
mente el derecho de la espontaneidad, de la inmanencia activa. Suárez, 
en un primer intento histórico, negará que el principio a todo lo que se 
mueve se mueve por otro”, sea de valor universal; y citará el caso de la 

voluntad que fí pasa por sí misma del estado de acto virtual a! de acto for - 

* • 

mal”, (Disputationes metaphysicae, disp. xxix, sect. i, 7.) Es decir: la 
voluntad es causa sui , causa de sí misma. Esto traía, entre otras consecuen¬ 
cias, tener que reformar la sentencia católica tradicional acerca del modo 
como Dios concurre a los actos humanos, y hacer pasar tal concurso de 
previo a simultáneo, Y otras consecuencias en la variación de la interpreta- 
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ción de ciertos dogmas que no caen dentro de las finalidades de este tra¬ 
bajo. 

El griego no vio jamás inconveniente alguno en esa vos media, en ese 
estado de los seres que no es ni pasivo ni activo y que no proviene de acti¬ 
vidades o de pasividades. La potencia activa, la noción de causa, nunca, fue, 
entre los griegos, atributo digno de lo Absoluto, ni siquiera de las ideas. 
No se había inventado, para suerte o para desgracia de la filosofía, .eso 
de creación de la nada, de Voluntad omnipotente en el orden del ser. Para 
desgracia ciertamente en el caso de que se llegara, con el tiempo, a, tener 
que estudiar y fijarse en la estructura de la conciencia, de la vida, de la 
espontaneidad, como sucede desde Descartes. Y por algo, inversamente, en 
la filosofía escolástica no se trata ni de la conciencia, en cuanto tal, ni de la 
vida por lo largo, ni de la espontaneidad, como tipos de seres privilegiados. 
Santo Tomás, por ejemplo, dedica en la Sunnna Theologtca un solo artícu¬ 
lo (Quaest, xvm, art. m, parte primera), a la vida divina. Y para de¬ 
mostrar que Dios tiene vida perfectísima se contentará con decir: “Illud 
igilur cid natura stia est ipsum eius intelligere, et cid id quod naturaliter 
habet non determinatur ab alio, hoc est quod obiinet summum gradum 
vítete . Tale autem est Deas, unde in De o máxime est vita,” Dios es suma¬ 
mente viviente porque su ser se identifica con su entender, y porque en lo 
que naturalmente tiene no está determinado por algo exterior. La concien¬ 
cia no aparece por parte alguna; y cuando se llegue a la cuestión, básica y 
delatadora para nosotros, de la libertad divina, Santo Tomás dirá sim¬ 
plemente, en un artículo (Part. i, q. xix, art. x) ; “Cum igitur Deus ex 
necessitate suam bonitatem velit, alia vero non ex necessitate, respectu t 
illorum quae non ex necessitate vult liberum arbitrium habet “Puesto 
que Dios quiere su bondad necesariamente, pero las demás cosas no las 
quiere por necesidad, se sigue que tiene líbre arbitrio respecto de aquellas 
cosas que no quiere por necesidad”; cosas que son, naturalmente las crea- 
turas. Así que Dios no tiene, dicho claramente, libertad interior alguna 
respecto de nada de sí mismo; todo lo que tiene lo tiene necesariamente; 
sólo tiene libertad respecto de las creaturas, porque no tiene por qué querer¬ 
las por necesidad. Un Dios en que el libre albedrío no es, por tanto, cons¬ 
titutivo interno, ni atributo, sino que le viene de que haya o no creaturas. 
No sé si todos envidiaríamos semejante tipo de ser Dios. Lo que en otros 
tiempos no se tuvo por inconveniente mayor —Juan de Santo Tomás no 
ve tampoco inconveniente alguno mayor en este puntó, al tratarlo en su 
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Curso teológico tomistico—, puede constituir inconveniente gravísimo en 
épocas filosóficas diferentes, como la nuestra, desde Descartes. 

Hemos intercalado estas noticias históricas para desembarazar el am¬ 
biente de ciertas ideas, o prejuicios, que impiden por su raíz la compren¬ 
sión de la filosofía moderna. 

Sartre, colocado evidentemente en el ambiente de ideas moderno, po¬ 
drá, pues, decir con perfecto sentido: “La conscience est antérieure au 
néant et *se tire 9 de l'etre” (p. 22). Y si pudiéramos dar aún valor a la 
voz reflexiva como media, diríamos: la conciencia se es. 

Y advierte Sartre en la nota de esta página 22 que todo no significa 
en modo alguo que “la conciencia sea fundamento de su ser. Sino que 
por el contrario, como veremos más adelante, se da una contingencia ple- 
naria del ser de la conciencia. Queremos solamente indicar: 1) que nada 
es causa de la conciencia; 2) que ella misma es causa de su propia manera 
de ser.” 


b. 16) No hay un principio de mercia en el dominio consciente 


“Es verdaderamente impensable una existencia pasiva, esto es: una 
existencia que se perpetúe sin tener fuerza ni de producirse ni de conser¬ 
varse. Desde este punto de vista no hay nada más ininteligible que el prin¬ 
cipio de inercia” (p. 23). 

Es de tradición clásica, tomista, el atribuir el carácter de acto, y de acto 
último, a la existencia. Sin perder este carácter de acto, en Suárez se iden¬ 
tificarán realmente esencia y existencia, en todas las cosas. Esta tradición 
la recibe Descartes, y pasa a la filosofía moderna con un refuerzo, muy 
natural, de la sentencia suareciana: la posibilidad del paso de acto virtual 
a acto formal, es decir: la posibilidad (y aun el caso concreto de la volun¬ 
tad y sus actos) de ser causa sui f principio primero de movimiento íntimo. 

Una existencia pasiva, puede, pues, decir con razón Sartre, es ininteligible. 

% 

Más aún tiene que verificarse esto cuando se trata de conciencia existente ; 
puesto que ser consciente es serlo de sí mismo y para sí mismo, y de con¬ 
siguiente sus actualizaciones no pueden venir de fuera, de otro. Cuando uno 
tiene que ser algo por modo de “sí mismo”, “para sí mismo”, “en sí mis¬ 
mo” —cual la conciencia—, sus actualizaciones tienen, parecidamente, que 
provenir de si mismo. No cabe inercia, existencia inerte. Espontaneidad 
existente es, esencialmente, existencia activa de sí, potencia de autoactivi- 
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dad o, como decía Suárez, discretamente para aquellos tiempos, posibilidad 
de paso desde acto virtual a acto formal. 

No es preciso recordar que esta apropiación de la creatividad, para 
decirlo con términos de Whitehead, nunca ha cesado de estar presente en la 
filosofía occidental desde la decadencia vital del tomismo, allá por el siglo 
catorce. Y con Bergson y Whitehead tornará a ocupar lugar de honor y 
jurisdicción, sin miedos ya a eso de atribuir a los seres potencias de crear 
en si y de sí. Basta con tomar en serio eso de espontaneidad, de vida, de 
conciencia. 

Sartre parece extender esta autoactividad o creatividad de la existen¬ 
cia a todo tipo de existencia, aun a las no conscientes. Pero como en este 
punto no insiste, lo pasaremos por alto aquí. 


b. 17) La autoactividad de la conciencia no es transitiva 


i 

“Cest préciscment parce qu’elle est sfiontanéité puré , parce que ríen 
ne peut mordre sur elle, que la conscience ne peni agir sur ríen** (p. 26). 

Escribimos en otra ocasión que es tan sin sentido afirmar que los 
objetos, tal cual son o imaginamos que son en sí mismos, pueden entrarse 
en la conciencia, como decir que una escuadrilla de aviones puede invadir 
la Novena Sinfonía de Beethoven. 

La conciencia —la espontaneidad en cuanto tal, consciente o no—, 
precisamente por incluir en su esencia ese componente “de si”, “para si”, 
“en sí”, no puede ser efecto de nada ni de nadie, en cuanto tal; es pura 
espontaneidad, actividad en sí y para sí; y en virtud del principio de acción 
y reacción —lo que puede obrar sobre otro puede recibir la afección o 
pasión de otro; lo que en acto obra sobre otro, en acto recibe su pasión 
o influjo—, la conciencia ni puede sufrir realmente nada de nadie, ni obrar 
a su vez nada sobre nadie. 

Sartre extiende aqui (pp. 25-26).el principio de acción y reacción 
a todo tipo de ser que no sea conciencia, que no sea por modo de “en sí y 
para sí”. “D'ailleurs la passivité du patient reclame une passivité égale 
ches Vageni—dest ce qu exprime le principe de Vaction et de la réaction: 
c'est parce qvJon peut broyer, ctreindre, couper notre main, que notre tnain 
peut broyer, couper, ctreindre ” (pp. 25-26). Porque podemos machacar, 
podemos ser machacados, porque podemos cortar podemos ser cortados ... 
e inversamente. 


206 

UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



LA O NT O LOGIA PENOME N O LO G I C A DE SARTRE 


La conciencia, en cuanto tal, no es ni activa ni pasiva, entendiendo 
acción y pasión transitivamente, sobre otros o de otros. 

Es un dato inmediato de la conciencia la ineficiencia de las cosas pre¬ 
sentes en ella. El fuego conocido no quema, el dos conocido no duplica, 
la circunferencia conocida no redondea, la altura conocida no eleva, el 
principio de contradicción conocido no hace que no nos contradigamos 
ya ... En la conciencia, nada hace lo que se dice ser en sí; es que en la con¬ 
ciencia no hay sino ella para sí, y lo otro está en ella para sí misma, con 
intimidad, eliminadas toda acción y pasión reales, fuera de las autoafeccio- 
nes. E inversamente, no por conocer, supongámoslo benévolamente, la 
esencia del fuego, podemos quemar, ni por conocer la ley de gravitación 
podemos hacer que las cosas pesen o que nosotros pesemos, ni por cono¬ 
cer la definición de fuerza podemos hacer fuerza a las cosas ... 

La autoactividad de la conciencia no es, pues, transitiva. En especial, 
ni el objeto crea el conocimiento por modo alguno de acción, ni la concien¬ 
cia crea el objeto en su realidad. Las dos posiciones son falsas para Sartre: 
realismo e idealismo (p. 31). 

La conciencia transforma lo otro en objeto , en algo para ella que no 
atente contra su intimidad, contra su para sí. Y el objeto es la cosa colocada 
en paréntesis, puesta fuera de acción y pasión, desconectada de causa- 

efecto. ¿Es posible que la conciencia tenga, respecto de todas las cosas, tal 

% 

poder de trocarlas en inofensivos e inoperantes objetos? ¿O que todas se 
dejen convertir en objetos? Dejemos este punto por unos momentos. 


b. 18) La conciencia es transcendente 

“La conscience est conscience de quelque chose: cela signifie que la 
transcendance est structure constitutive de la conscience; c’est-á-dire que 
la consciende nait portee sur un etre qiti n*est pas elle” (p. 28). 

Ya vimos que esta propiedad de la conciencia en su estado inmediato, 
sobre todo, encierra una evasión y derogación del principio de identidad, 
por el que, cumplido perfectamente, cada cosa habría de ser ella, ni más 
ni menos. No se trata, pues, de un simple hecho, sino que la intencionali¬ 
dad ataca al orden mismo del ser, afecta a la forma misma del principio de 
identidad. 

A esta propiedad ha dado Sartre el nombre de prueba ontológica 
fp. 28). “Nous sommes ici f advierte explícitamente Sartre (p. 29), sttr 
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le plan de reiré, non de la connaissande'\ Estamos en el plano del ser, no 
del conocimiento; “no se trata de mostrar —continúa diciendo— que los 
fenómenos del sentido interno impliquen la existencia de fenómenos obje¬ 
tivos y espaciales, sino de mostrar que la conciencia implica en su mismo 

o 

ser un ser no consciente y transfenomenal" (p. 29). 

Sartre advierte que este punto está oscurecido por un prejuicio al 
que se pudiera dar el nombre de “creacionismo". Y consiste en lo si¬ 
guiente: “ Comme on supposait que Dieu avait donné Vetre au monde, 
Vetre paraissait toujours entachc d } une certaine passivité. Mais une eré - 
ation ex nihilo ne peni explxquer le surgissement de Vetre, car si Vetre est 
congii dans une subjectivité, fui-elle divine, il demeure un mode d'étre intra > 
subjectif. II ne saurait y avoir, dans cette subjectivité , mime la représen- 
tation d'une objectivité et par conséquent elle ne saurait inéme s’affectcr de 
la volonté de créer de Vobjectíf . D’ailteurs Vetre , füt-il posé soudain hors 
du subjectif par la fulguration dont parle Leibniz, il ne peut saffirmer 
'comme étre qu envers et contre son créateur, sinon il se fond en lui: 
la théorie de la création continuée, en ótant á Vetre ce que les AUemands 
appellent la 4 selbstaendigkejf, le fait s’evanouir dans la subjectivité divine . 
Si Vetre existe en fade de Dieu, c'est qu’ü est son propre support , c 9 est 
qu'il ne conserve pas moindre trace de la création divine. En un mot, me¬ 
mo s'il avait été créé, Vétre-en-soi serait inexplicable par lá création , car 
il reprend son étre par déla celle-ci. Cela equivaut d dire que Vetre est 
incréé (pp. 31-32). Sartre se coloca en el caso extremo, límite, de que el 
ser sea, en cuanto tal, contenido de una conciencia, aunque sea divina; y 
dice que en tal caso, el ser no puede llegar a tener en ella ni siquiera el 
aspecto de objetivo ; no puede llegar a tener en tal conciencia ni el matiz 
de representación', y si ni siquiera puede ser representado como lo otro, tal 
sujetividad no puede ni tener la ocurrencia de quererlo crear. 

Tales son los inconvenientes de la teoría de la creación, por parte de 
la sujetividad divina . En efecto: aun la simple representación de una cosa 
como otra , como objeto, la simple representación de objetos, quitaría a la 
conciencia divina su carácter de independencia absoluta de todo. Y si ni 
siquiera como objetos, como representaciones, tienen en Dios independen¬ 
cia las cosas, nos hallamos en una pura y simple sujetividad. La simple 
presencia de ideas en Dios, con independencia ideológica, atenta contra la 
esencia de lo divino. Y si las ideas no tienen en Dios independencia ideal, 
cual objetos, entonces no salimos de una sujetividad pura, vacía de todo. 
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Y si ni siquiera puede tener las cosas en sí con independencia objetiva, con 
esa independencia con que en nosotros se dan los objetos —independencia, 
evidentemente, menos real que la que pudieran tener en su realidad—, 
entonces no tiene nada que conocer. Es él ni más ni menos. 

Y si los objetos, o las cosas como objetos del conocimiento divino, de¬ 
penden de él, inclusive en ese mismo ser objetivo, no se ve cómo salga¬ 
mos de una sujetividad, cómo pueden aparecérsele como “otro”. Quien se 
retuerce un dedo, y se configura por acción sobre s! un dedo extendido 
en dedo encorvado, no adquiere sensación de objeto, sino de modificación 
del sujeto. Y si uno no hace sino configurarse y modelarse a sí, ¿qué cu¬ 
riosidad, qué sensación de novedad, qué deleite de conocer puede tener? 

Pero Sartre añade otros inconvenientes a la noción de creación: 
“Aunque el ser que se llama creado fuera puesto fuera de Dios por aquella 
fulguración, por aquel relámpago de que habla Leibniz —no por un pro¬ 
ceso normal, sino por una especie de rotura de la subjetividad e inma¬ 
nencia—, el ser creado no podría ser ser, afirmarse en su ser —no se 
podría decir que el hombre es hombre, que dos es dos, que el peso es 
peso...—, sino frente y contra su creador; si no, se fundiría otra vez 
con él. La teoría de la creación continuada, quitando aí ser lo que los 
alemanes llaman su ‘independencia', o mismidad —ser cada uno uno mis¬ 
mo—, lo hace desvanecerse en la sujetividad divina. Pero si el ser existe 
en frente de Dios, cara a cara con él, es que está siendo el ser creado funda¬ 
mento de sí mismo, y no conserva ya el menor rastro de creación. En una 
palabra, aunque el ser en sí hubiera sido creado, la creación no explicaría 
nada de él, porque, para ser, tendría que tomar él sobre sí su propio ser. 
Todo lo cual viene a decir que si el ser creado es ser, en la medida en que 
lo sea, tiene que ser increado?* Cosa que vieron ya los griegos espontá¬ 
neamente, al afirmar unánimemente que de la nada nada viene, que nada 
revierte a la nada. Lo cual no es sino tomar en serio el principio de identi¬ 
dad del ser consigo mismo, y su distinción de la nada. Estos mismos argu¬ 
mentos aparecerán en la página 25 y otras partes del libro. 

Es claro que la escolástica, por no haberse planteado jamás la cues¬ 
tión de la conciencia divina, con sus pecuíiarísimas dificultades, no pudo 
tratar de la dificultad de la creación desde el punto de vista de la sujeti¬ 
vidad divina, y aun hoy en día no sé que ningún autor escolástico haya 
tratado este punto. Empero el segundo: la necesidad de que el ser creado 

9 

se afirme en sí mismo para que se pueda hablar, algo más que palabrera- 
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mente, de ser creado, fue ya sentido oscuramente por los escolásticos mis¬ 
mos. Recordemos algunos datos. 

a) El Cardenal Cayetano, comentando a Santo Tomás en la Summa 
Theologica (Part m, q. 75, art. iv), dice: “Licct sit secundum naturales 
potentiam absurdum, angelum posse convertí in lapidem aut e contra, non 
cst taimen absurdum secundum potentiam obedientiae ad divinam omni - 
potentiam ” u Aunque según la potencia natural sea absurdo que un ángel 
pueda ser convertido en piedra, o al revés, no es absurdo según la poten¬ 
cia obediencial de toda creatura hacia la omnipotencia divina/' Y esta afir¬ 
mación de Cayetano, tan valiente y explícita, no es sino una consecuencia 
o aplicación del principio general que Santo Tomás mismo asienta aquí: 
“Deas p otest per fie ere conver sioneni totius entis, ut scilicet tota substantia 
hujus converiatur inJotam substantiam illius, guia uiriusgue esi cotnmums 
ratio entis.'* “Dios puede trocar o convertir todo ente, a saber: convertir 
toda la sustancia de uno en toda la sustancia de otro, porque a ambos es 
común la razón de ser,” Lo cual dicho en castellano significa que todos los 
seres pueden ser convertidos unos en otros, sin pérdida de entidad, sin 
aniquilación o sustitución de unos por otros, sino cual cera que, a voluntad 
de las manos, puede tomar diversas figuras. Con esto queda deshecha toda 
diversidad específica: de ideas, de conceptos, de realidades, pues la misma 
realidad, íntegra, puede ser transubstanciada, convertida en otra. La in¬ 
consistencia de todo ser, su imposibilidad de mantenerse en sí frente a la 
omnipotencia divina, la ineficacia real de las esencias para ser inmutables, 
eternas.. ♦ está dicha aquí sin rebozos ni disimulos. Pero Sartre va más 
allá, mejor dicho: es más consecuente y niega que las creaturas puedan 
tener ni siquiera una estabilidad natural , ordinaria, frente a la sujetivídad 
divina, so pena de que o Dios no sea consciente o, si lo es, no pueda crear 
nada que merezca ser llamado ser. Los teólogos posteriores endulzarán 

esta doctrina tomista, explicando la transubstanciación por sustituciones de 

% 

sustancias, por sustitución de lugar, etc. Es decir: confiriendo ya más con¬ 
sistencia al ser creado. Y poco a poco, por un proceso natural, se llegará 
a admitir que las esencias son inmutables, y de consiguiente que una no 
puede ser convertida en otra. Lo cual, si bien es verdad parece dato inme¬ 
diato ¡ de experiencia interior y exterior, no es menos verdad que por ello 
el poder creador, o el sometimiento integral de la creatura al creador, sale 
malparado. 
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b) Lo anterior, que no es sino un caso extremado y llamativo, resulta 
consecuencia de la doctrina tomista de la analogía del ser. 

En la Summa Teológica, Part. i, c. xm, art. vi, sostiene Santo Tomás 
que la única analogía que rige en el orden del ser y, por tanto, entre Dios 
y creaturas, es la de atribución: “Dicendum est quod in ómnibus no minibus 
qiioe de pluríbus dicuntur neccesse est quod omnia diccmtur per respecturn 
ad unum. Et ideo illud unum oportet ponatur in definitione ontuhmT 
‘‘Todos los nombres —y sus correspondientes conceptos, ser, unidad, ver¬ 
dad, bondad, causa ...—, que se dicen de muchos, es menester que se digan 
siempre por respecto a uno, y de consiguiente este uno tendrá que entrar 
en la definición de los demás.” Y Cayetano, en su famoso opúsculo De 
Nomtnum Analogía , sostendrá esta misma consecuencia respecto de los 
análogos con analogía de atribución. Pero esta opinión de reducir a analo¬ 
gía de atribución todos los tipos de analogías, no fue siempre la opinión 
de Santo Tomás. En las Quaestiones dispútatele (De Veníate, q. n, art. xt) 
sostiene que algunos conceptos pueden predicarse de muchos por analogía 
de proporcionalidad, es decir, sin que se digan de un ser central, y de los 
demás por convergencia definitoria en él. Cayetano, al comentar este artícu¬ 
lo de la Summa , escrita, como es sabido, posteriormente a las Cuestiones 
disputadas sobre la Verdad, no dejará de reconocer lealmente que se da 
aquí “dubiuni non dissimulandum fí . La historia nos interesa aquí como 
síntoma. Y es revelador el que S. Tomás, al poner la cuestión en última 
instancia, resuelva que todos los predicados que designan propiedades po¬ 
sitivas —como los de ser, inteligencia, verdad, unidad. . se digan con 
analtfgía de atribución, es decir: pertenezcan a un ser central, a un analoga- 
do principal, y a los demás por convergencia, por centramiento y esencial 
dependencia del central, tanta y tal que el ser central tiene que entrar en 
la definición misma de los otros. Delicada manera, ontológica, de decla¬ 
rar la inconsistencia de los seres frente a Dios. Lo grave del caso es que, 
si se trata de un ser consciente, esta convergencia real de todo su ser en 
Dios habría de ser fenómeno sentido, y sentido con necesidad real e ine¬ 
ludible. Y en tal caso la experiencia individual tendría mucho que decir 
en este punto. 

Pero ya en Cayetano, dos siglos más tarde, hallaremos la opinión, 
en el opúsculo citado De Nominum Analogía , de que en los seres hay las dos 
analogías: de atribución y de proporcionalidad, es decir: que por una parte 
están esencialmente centrados en Dios, y por él tienen que ser definidos. 
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pero por otra no están centrados, y son lo que son en sí mismos, sin remitir 
definitoriamente a Otro. Es claro que esto no puede sostenerse sino como 
explicación teórica de la sensación inmediata de sentirse cada uno en sí 
mismo, como no creatura. Como dice Sartre, ya el ser creado se hace 
fuerte en sí mismo, y sobra la creación como explicación. 

Si adelantamos siglo y medio más, Suárez afirmará que entre todos 
los seres rige analogía de atribución intrínseca , que cada uno es lo que es 

por sí mismo, sea sustancia, accidente, creatura o no. Que en cada cosa se 

• • 

..identifican su esencia y su existencia, que cada cosa tiene su propia indi¬ 
viduación y su propia especie... Las cosas se hacen cada vez más fuertes 
en sí mismas. 

Cerremos este paréntesis de historia para volver al tema de Sartre* 
En la conciencia, en ninguna conciencia, y menos en la divina, podría haber 
algo presente como objeto, es decir: con esa independencia mínima de estar 
presente —sin presentarse como componente intrínseco de la conciencia—, 
si hubiera que sostener un subjetivismo de algún tipo. Una conciencia crea¬ 
dora, o no puede tener conciencia de objeto, de algo que se le enfrente, 
o sí tiene conciencia de algo como objeto, como representado, no es crea¬ 
dora. Heidegger, en Kant und das Probtem der Metaphysik , dirá que un 
intuitus originarius , que una intuición originante o creadora no puede 
tener objetos ( Gegenstand), algo que se le presente como ño suyo, sino 
cuando más Entstand, proyectados , productos (p. 30). Pero en este caso, 
para que lo proyectado, lo creado, no degenere en simple contenido de con¬ 
ciencia, sino que la resista, con su existencia propia, es preciso, como dice 
Sartre, que se vuelva contra su creador, que se asiente en sí mismo, y por 
tanto deje de ser producto, proyectado, y se trueque en objeto: algo frente 
al conocer, contra la conciencia, y a la vez algo en sí . 

La conciencia simple de representación de algo, como no de uno, cómo 
no él o ella, es argumento ontológico, a priori y suficiente de la realidad de 
cosas en sí, de ser en estado de en sí. 

Y nos hallamos ya ante el tipo de ser que Sartre denomina en ¿í 
{etre en soi ). Veamos sus características. 

c) El ser en sí 

“L’étre est. Vétre est en soi . Uctrc est ce quil cst. Voilá les trois 
caracteres que l’examen provisoíre du phénomine d'ctrc nous permet d'as- 
signer á l*etre des phénomhies ” (p. 34). 

i 
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La identidad imperfecta consigo mismo que caracteriza el ser de la 
conciencia, hace posible la presencia, la aparición, de otras cosas. La con¬ 
ciencia, por no ser, en su estado inmediato, posicional de sí misma, es po- 
sicional de otra cosa como otra (p. 19). Lejos de ser el conocimiento una 
perfección, como venia sosteniéndose desde los griegos, y recalcándose por 
la escolástica, el conocer es un estado de menor indentidad del ser consigo 
mismo, por tanto de menor ser. 

. ¿Cuál será el tipo de ser que lo sea por antonomasia, que cumpla 
perfectamente el principio de contradicción? 

Tres características le asigna Sartre (pp. 30-34) : a. 11) “Vetre est 
en soi” (p. 33). “El ser, pura y simplemente tal, no es relación a sí mismo, 
es él. Es una inmanencia que no puede realizarse, una afirmación que no 
puede afirmarse, una actividad que no puede obrar, porque está como em¬ 
plastada consigo misma. Todo sucede como si para poder dejar libre o 
suelta a la afirmación de sí, desprendiéndola del seno del ser, hiciera falta 
una decompresión del *ser” (p, 32). Es decir: todas esas duplicaciones, 
encerradas en afirmar-^, obrar, realizarle como inmanencia..van 
contra el principio de identidad, contra la compresión, plenitud inmediata, 
densidad infinita del ser consigo mismo. El ser, pues, es lo que es, sién¬ 
dolo en sí. Y como el objeto se presenta ante la conciencia —es fenómeno 
o se aparece— como en sí, no como en mí ni para mí, se seguirá que el 
objeto realiza, por lo pronto, el modelo de ser en sí, que es modo más per¬ 
fecto y propio, más seguro, comprimido, de ser ser. 

9 

b. 12) “Pero si el ser es en sí, esto significa —continúa diciendo 
Sartre— que el ser no remite a sí al modo que lo hace la conciencia (de) 
sí; este ‘sí’, lo es, sin más, Y lo es hasta el punto de que la reflexión per¬ 
petua que constituye el ‘sí’ (mismo) se funde en una identidad. Por esto 
el ser está, en el fondo, más allá de eso de ‘sí’ (mismo), no resultando, por 
tanto, nuestra primera fórmula sino una concesión a necesidades de len¬ 
guaje. En realidad de verdad el ser es opaco a sí mismo, precisamente por¬ 
que está repleto de sí mismo. Expresaremos, pues, mejor todo lo anterior 
diciendo que el ser es lo que es (Vetre est ce qu’il est). (p. 33.) 

La conciencia es una realidad que es lo que no es, y para ser lo que es 
tiene que ser lo que no es —para ser conciencia inteligente tiene que ser 
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posicional cíe itn objeto, de algo que no es ella, etc.; y cuando la conciencia 
es conciencia, cuando está siendo real, está siendo otra cosa—. La con¬ 
ciencia puede, por tanto, proponerse aún el tema, problema y tarea de ser 
lo que ella es; tiene que ser lo que es, puesto que no lo es sin más y a las 
primeras, sino que a las primeras es otra cosa, y tiene que ser otra cosa 
para ser ella, aunque lo sea en manera no posicional. 

Distingue, pues, Sartre entre, seres que son lo que son, y otros que 
tienen que ser lo que son (a á etre.ee qit’elle est). El ser que es simplemente 
lo que es, que, por tanto, no tiene que serlo, es el se?’ e?i si El es lo que es, 
sin más y ni más ni menos. 

Puede, por tanto, concluir Sartre, que el principio de identidad en 
su fórmula escueta: A es A, ser lo que se es, no es principio universal, 
pues no vale para la conciencia, que para ser fo que es tiene que hacerse 
otra cosa, para ponerse tiene que poner otra cosa. Ser ella misma, ser lo 
que es, le resulta problema, tema, tarea metafísica en sentido estricto, 
según la acepción de “metafísica” de que hablaremos con Sartre en la se¬ 
gunda parte de este trabajo. 

“En un cierto sentido —dice Sartre— se puede designar (al ser en sí) 
como una síntesis; pero se tratará de una síntesis la más indisoluble de 
todas: la síntesis de sí con-sigo. De lo cual resulta evidentemente que el ser 
está aislado en su ser y que no dice relación alguna con lo que no es él” 
(p. 33). Por tanto, continúa Sartre, hay que excluir del ser en sí todo 
movimiento, cambio, paso; es plenaría positividad, no implica alteridad 
ni negación alguna, ni relación con nada fuera de sí; y esta relación con¬ 
sigo mismo no es semejante a la de la conciencia, sino identidad inmediata. 
No está, tampoco, sometido al tiempo. Y cuando desaparece, si es que 
desaparece, no se puede decir que ya no sea. 

La semejanza con el ser parmenídeo resalta a la vista. El principio 

de identidad es, pues, un principio regional, propio del ser en sí; mas no 

% 

es principio universal de toda ontologia. Menos aún es principio universal 
el de contradicción, pues en su formulación interviene el no ser . Toda ne¬ 
gación no puede provenir, como demuestra Sartre larguísimamente —pp. 
37-84—, sino de la conciencia, que es el tipo de realidad que, por no cum¬ 
plir idénticamente el principio de identidad, por no poderlo cumplir para 
poder ser lo que es, deja de ser ser en cierto real sentido, y en el mismo 
sentido y medida no es, originándose así la negación, la privación... El 
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principio de contradición es, por tanto, de origen consciente. Igualmente 
la noción, sí es que se la puede llamar así, de nada. 


c. 13) El ser-en-si “es " 


“Esto significa —dice Sartre— que el ser no puede ser derivado de 
lo posible ni reducido a lo necesario” (p. 34). El ser es simplemente, con 
una especie de presente sin garantías positivas, sin vinculaciones con Jo 
necesario, sin peligros intrínsecos tampoco. Es y ni más ni menos. Y no es 
porque es posible, como condición mínima o antecedente, ni es porque lo 
respalde un necesario. Es. 

0 

A esta condición del ser en sí da Sartre el nombre de “contingencia”. 
“Incréé , sans rol son de’etre, sans rapport aucun avec un cintre étre, Vetre 
- en-soi est de trop pour Véternité ” (p. 34). 

Hartmann ha dado a este tipo de presentación de los fenómenos, de 
todo tipo de ser, estado de neutralidad, de simple hecho. Y aunque “dos 
y dos son cuatro” sea una proposición demostrable, es decir: un teorema, 
uno puede entender “que dos y dos son cuatro” sin tener que entender 
por qué es así, a pesar de que tal “por qué” va esencialmente unido a la 
misma proposición. Y parecidamente: la proposición “los tres ángulos de 
un triángulo euclídeo, dan, sumados, dos rectos”, es otro teorema, de con¬ 
siguiente parece que no pudiera ser entendido sino como teorema, es decir: 
en su contexto demostrativo, y con todo uno puede entender que “los tres 
ángulos de un triángulo suman dos rectos” sin entender su necesidad de 
ser asi. En general: es posible entender todas las cosas prescindiendo de 
su necesidad, contingencia, valor científico, conexión deductiva... en 
estado o modo de “ que es así ”, con modificación de neutralidad (Hart¬ 
mann, Grundlegung der Ontologie f p. 119). Y con tal modificación se 

r 

presentan ante la conciencia las cosas. Todo lo demás: necesidad, contin- 

♦ 

gencia, posibilidad, imposibilidad, conexión deductiva, inductiva... son, 
desde Kant —y Sartre continua esta tradición—, de origen congnoscitivo, 
de estructura de un ser “para sí” (pour soi ). Los modos necesario-con- 
tingente, posible-imposibte,. dato-ley ... encierran cada uno, respecto de 
su par, una negación, que es de origen transcendental, según Sartre (pp. 
47-48), punto que no cabe dentro de las líneas en que se encierra este 
trabajo. 
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II 

ONTOLOGIA Y METAFISICA 

¿Qué relaciones hay entre los dos tipos de ser que se han descrito: 
entre el ser en sí y el ser para sí ? Que estén de hecho unidos, por ejemplo, 

en el conocimiento, es un dato básico. ¿Puede aventurarse una hipótesis 

• • • • 

sobre relaciones más hondas, de origen? Hacer semejantes hipótesis es la 

■ r * 

faena propia de la metafísica, según Sartre. 

Oigamos unos textos característicos, que sirvan para dejar delimitadas 
ontología fenomenológica y metafísica: 

“Llamamos metafísica el estudio de los procesos individuales que han 
dado origen a ‘este' mundo precisamente en cuanto totalidad concreta y 
singular" (p. 713). “La ontología nos ensena: 1) que si el en-sí tuviera 
que fundarse, no lo podría ni tan sólo intentar sino haciéndose conciencia, 
es decir: que el concepto de * causa sui 9 incluye en sí mismo el de presencia 
ante sí mismo, es decir: una descompresión aniquilante de ser; 2) que la 
conciencia es de hecho proyecto de fundarse a sí misma, es decir: proyecto 
de ascenderse a la dignidad del ‘en-sí-para-sF o a ‘causa de sF en sí. Pero 
la ontología no nos permite ir más allá ,.. 

▼ 

“La ontología se habrá de limitar en este punto a declarar que todo 
sucede como si el en-sí, en un proyecto para fundamentarse a sí mismo, 
se diera la modificación, del para-si A. la metafísica corresponde hacer hi¬ 
pótesis que permitan concebir tal proceso como el acontecimiento absoluto 
que vendría a coronar la aventura individual que es la existencia del ser. 
Naturalmente que las hipótesis se quedarán en hipótesis, porque no podría¬ 
mos esperar por parte alguna ni confirmación ni infirmación posteriores. 
Lo que constituirá su validez será solamente la posibilidad que nos den de 
unificar los datos de la ontología. 

“Tal unificación no habrá de hacerse, naturalmente, en la perspectiva 
de un devenir histórico, ya que la temporalidad misma viene al ser por el 
para-sí. No tendría, pues, sentido alguno preguntarse qué era el ser ‘antes' 
de que apareciera el para-sí. 

“Empero la metafísica no ha de dejar, por esto, de intentar determi¬ 
nar la naturaleza y el sentido de este proceso antehistórico y fuente de 


216 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 




LA ONTOLOGIA FENOMENO LOGICA DE SARTRE 

toda historia que es la articulación de la aventura individual (o existencia 
del en-sí) con el acontecimiento absoluto (o surgimiento del para-sí). 

“En especial concierne al metafísico la tarea de decidir si el movi¬ 
miento es o no es una primera ‘tentativa 1 del en-sí para fundarse, y cuá¬ 
les son las relaciones entre el movimiento, en cuanto ‘enfermedad del ser', 
con el para-sí, en cuanto enfermedad más profunda aún y llevada hasta la 
aniquilación” (p, 714-715). 

Pero este plan de Sartre no coincide, evidentemente, con un, plan 
hegueliano. Por lo pronto la metafísica, que fuera la encargada desve¬ 
lárnoslo, no puede pasar del modesto estado de hipótesis, que, en :sí mis¬ 
mas, no pueden ser ni con-firmadas, ni in-firmadas. Su única validez con¬ 
siste en unificar los datos de la ontología. 

En relación con esa síntesis ideal que intentaría reunir perfectamente 
y hasta con absoluta e insuperable necesidad los dos tipos de ser: en-sí y 
para-sí, en un “ ensi parasí ”, dice Sartre aquí mismo que el ser en total 
se presenta como en estado de desintegración . “Y no se trata —dice lite¬ 
ralmente— de que tal desintegración haya tenido ya lugar ; sucede, por el 
contrario, que tal desintegración está siempre indicada y está resultando 
siempre imposible. Este fracaso es el que explica de una vez la indisolu¬ 
bilidad del en-sí y del para-sí y su relativa independencia... Si es imposible 
pasar del ser^en-sí al ser-para-si y reunirlos en un género común, es que 
tal paso de hecho de uno al otro y su reunión no pueden verificarse 

(p. 717). 

“Las solas regiones del ser que la ontología puede dilucidar son las del 
en-sí, del para-sí y la región ideal de la ‘causa de sí\ Y le resulta indife¬ 
rente considerar el para-si, articulado con el en-sí, como dualidad tajante 
o como ser en desintegración. 

“La metafísica es la llamada a decidir si será más provechoso al co- 
conocimiento (y en especial a la psicología fenomenológica, a la antropo¬ 
logía, etc.) tratar de un ser que denominaríamos fenómeno , y que estaría 
provisto de dos dimensiones de ser; la dimensión del en-sí y la dimensión 
del para-sí (y desde este punto de vista no habría más que un solo 
fenómeno: el mundo), al modo que en la física einsteniana ha resultado 

más provechoso hablar de un suceso concebido como teniendo dimensiones 

* 

espaciales y una temporal, y determinando su colocación en un espacio- 
tiempo; o bien conservar, a pesar de todo, la antigua dualidad ‘concien¬ 
cia-ser’. 
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‘Xa única advertencia que podría aventurar aquí la ontología sería que, 
en el caso de que pareciera útil emplear la noción nueva de fenómeno, en 
cuanto totalidad desintegrada, habría que hablar a la vez en términos de 
inmanencia y de transcendencia” (p. 719). 

Termina Sartre este punto asignando a la metafísica como objeto el 
más propio de sus investigaciones la acción . “La acción, en efecto, ha de 
ser considerada a la vez en el plano del para-sí y en el del en-sí, porque 
se trata de un proyecto de origen inmanente, que determina una modifi¬ 
cación en el ser de lo transcendente... El problema; de la acción supone, 
por tanto, la elucidación de la eficacia transcendente de la conciencia, y 
nos pone en el camino de las relaciones verdaderas entre ser y ser” 
(pp. 719-720). 

Creemos que con lo largamente dicho en la primera parte de este tra¬ 
bajo, y con lo indicado brevemente en la segunda, quedará patente la ri¬ 
queza de sugerencias metafísicas y ontológicas que se hallan en la obra 
de J. P* Sartre; V Rite et le Néant . 


Juan David García Bacca 
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EXISTEN CIALISMO 

Francia atraviesa actualmente una fase de renovación en filosofía. Se 
confronta y se mide su pensamiento con el que hasta antes de la guerra 
era el predominante: el pensamiento alemán. ¿ Qué importancia tiene para 
nosotros esta vida filosófica actual de Francia? La tiene a nuestro enten¬ 
der muy grande y nos toca directamente. Francia tradicionalmente ha sido 

\ 

nuestra maestra, nos ha enseñado a pensar y ha promovido fuertes corrien¬ 
tes de opinión filosófica que la tuvieron como incitadora. Después de la 
primera guerra la influencia de Francia no se dejó ya sentir, y en conse¬ 
cuencia fué substituida su dirección ideológica por la de Alemania. Esta 
es la historia de nuestro pasado inmediato en filosofía; mientras tanto, 
Francia continuaba su tradición de la que ya no nos enterábamos. Excep¬ 
tuando al maestro Caso, nadie, en la cultura mexicana, explicó a los filó¬ 
sofos posteriores a Bergson, e incluso el maestro ya no se ocupó de mu¬ 
chas figuras francesas de esa época. 

Encerrados en nosotros mismos, sin la influencia de Francia, aquí 
nos debatíamos por adaptarnos y asimilarnos al pensamiento alemán. No 
sabíamos lo que pasaba en Francia, ni teníamos interés en lo que pasara. 
Pero las cosas han cambiado. Francia nos vuelve a imponer la necesidad 
de atenderla, de reparar en lo que se hace en sus circuios filosóficos. Volve¬ 
mos otra vez a entrar en contacto con ella, y después de aquel desconocí-- 
miento hoy nos vemos urgidos a construir sistemas de referencia para 
poder seguir la lectura de las obras francesas. ¿Estamos en la misma 

* Esta conferencia de Emilio TJranga y las siguientes de Jorge Portilla, Joaquín 
Macgrégor, Luis Villoro y Ricardo Guerra Tejada, forman el ciclo de conferencias 
que sobre el Bxistencialismo Francés organizó el grupo de estudiantes "Hiperión” 
dé la Facultad de Filosofía y Letras, y que fueron sustentadas en el I. F. A. L. 
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situación respecto de Francia que cuando nuestros positivistas y 
manos asimilaban sus doctrinas? Indiscutiblemente que no, alejarse de 
Francia para volver a ella, no es un retorno sencillo. Es un retorno en cier¬ 
ta medida de hijo pródigo que ya ha bebido experiencias por otros caminos 
y que no se encuentra en Ja misma disposición espiritual de recepción dó¬ 
cil que era la obligada en tiempos del positivismo y del bergsonismo. Para 
bien o para mal, tenemos ya formados ciertos prejuicios. A Francia la ve¬ 
mos hoy con otros ojos. La vemos asimilando y reaccionando frente a.un 
pensamiento que también nosotros hemos intentado asimilar. En Francia; 
hoy se vive y formula una serie de pensamientos que en buena parte es 
para nosotros un pasado, el pasado inmediato, que es todavía presente 
nutricio y conformante. Esta renovación actual de Francia es para nosotros 
motivo de estudio, de investigación, y asi, no como antes Francia nos ense¬ 
ña de pies a cabeza, sino que es ahora Francia asunto de estudio. Queremos 
ir a Francia, para estudiarla; no para que nos enseñe, sino como motivo 
de consideraciones y reflexiones. Y ello es perfectamente comprensible. 
Los filósofos franceses leen las obras alemanas y reaccionan frente a ellas 
haciendo oír sus propias convicciones, creando a la vez que asimilan, con¬ 
frontando, revisando. ¿Cómo no estudiar estos productos si tenemos las 
premisas? Sartre lee a Heídegger, y saca de él una serie de tesis, y lee 
también a Husserl y a Jaspers, y frente a ellos reacciona y aporta. ¿ Cómo 
no va a ser motivo de estudio esta manera de pensar? Hemos leído a esos 
autores, hemos conocido sus ideas y hemos hecho aplicaciones de ellas; los 
hemos entendido en un sentido o en otro. Ahora Francia, con esas lectu¬ 
ras que ya hemos hecho, saca conclusiones. ¿Serán las nuestras? ¿Cómo 
entienden esos filósofos nuevos a los autores que ya también nosotros co¬ 
nocemos? Todo esto abre la puerta a una serie de estudios; Francia es 
nuevamente un factor indispensable de nuestra vida cultural, 

¿Hasta qué punto ello es signo de una efectiva manera de pensar en 
América? Es cosa que algunos sólo percibirán desde lejos, como a través 
de una nube de niebla; pero los que viven dentro de la meditación filosó¬ 
fica se percatarán de inmediato de su alto valor simbólico. Estamos pues 
frente a un objeto, armados ya de una estructura orientadora, podemos 
juzgar, ejercitar la suprema vida del espíritu que es el juicio, y esto se¬ 
ñala ciertamente un nivel de consolidación, de crecimiento. ¿Qué mejor 
acto de justicia que reconocer aquí, en una casa francesa, la necesidad que 
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tenemos los jóvenes de estudiar a Francia, para que nuestro juicio se 
afirme y fructifique? 

Estas palabras que pronunciábamos hace un año en este I. F*. A. L., 
han de recibir hoy efectuación concreta con la serie de conferencias sobré 
el Existencialismo Francés que nos toca en suerte inauguran Las antedi¬ 
chas expresiones recibieron entonces, empero, una apreciación más bien 
desfavorable y negativa, actitud que más tarde se ha corporizado de modo 
decisivo en personas poco capaces de alterar sus juicios y de variar de 
linea de pensamiento. Cuando proponíamos.como tarea a realizar un estu¬ 
dio de la filosofía francesa contemporánea, críticos benévolos nos avisa¬ 
ron, un poco irónicamente, que nuestro‘propósito no encontraría eco. Ta¬ 
les pretensiones escépticas pronto se manifestaron como vanas. El exis- 
tenciaíismo francés ha logrado imponerse a la atención y reclama hoy una 
toma de posición frente a sus doctrinas. Convendría añadir que otros ami¬ 
gos y maestros externaron una manera de pensar muy distinta a la de 
estos escépticos, y así, pasados apenas algunos meses de pronunciada la 
conferencia a que aludíamos, apareció en "Cuadernos Americanos" el 
artículo del doctor Juan David García Bacca sobre "Existencialismo 
Alemán y Existencialismo Francés’V en que de la manera más inequívoca 
se colocaba a Sartre a la altura de Heidegger y en que se exponían en 
apretada síntesis las ideas directoras de El Ser y la Nada. Recuerdo que 
la lectura de este artículo nos llevó una noche entera, y que después de su 
lectura salimos convencidos de que nuestra atención debería de lanzarse 
sin demora sobre la obra de Sartre. El maestro García Bacca consolidó 
nuestras aficiones, y en cierto modo nos dio con su articulo carta de apro¬ 
bación y de legitimidad para nuestra dedicación. "Ud. nos armó caballeros 
del existencialismo", le confesábamos al maestro hace poco en una carta. 

Pero el grupo "Hiperión" no se define exclusivamente por la atención 
que ha puesto en el estudio del existencialismo francés. Junto con esta 
dedicación hay que poner en riguroso plan de igualdad sus lecturas de la 
Crítica de la Razón Pura y su predilección por ese pensador ingente que 
se llamó Manuel Kant. En torno a la lectura de la Crítica se ha formado 
y fortalecido nuestro grupo. Jornadas innumerables nos han visto inclina¬ 
dos sobre el texto de Kant y en la discusión de cada uno de sus capítulos, 
y me atrevería a decir que cada una de sus páginas hállase en nuestra 
memoria como uno de los más preciados recuerdos de la vida intelectual de 
esa pequeña comunidad. Con Kant hemos aprendido rigor y objetividad, 
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en Kant hemos visto reflejado el afán irrenunciable de la filosofía como 
ciencia y como sistema. Y lo que interesa más a nuestro tema es que el 
estudio de Kant ha estado íntimamente vinculado al existencialismo, sesgo 
de pensamiento que por lo insólito merece una breve explicación que será 
una pequeña historia. 

En la Facultad de Filosofía el doctor José Gaos dicta un curso de 
Historia de la Filosofía que abarca el periodo que va de Kant a Heidegger. 
Esta proximidad de Kant y Heidegger no es meramente expresión de los 

pensadores topes del mencionado período, sino que su cercanía tiene un 

%' * • • (•*. 

sentido más hondo que el propio maestro Gaos se ha esforzado por desta- 

* • • •* * • * 

car e investigar. Como discípulos del maestro Gaos hemos compartido y 
sentido hondamente aquella proximidad, y el curso, programáticamente, de 
Kant a Heidegger, se nos ha convertido, en realidad, más bien en esta 
fórmula en que se encierra toda una indicación para reflexiones filosó¬ 
ficas; Kant y Heidegger, Kant cabe Heidegger, Kant no es ajeno al exis¬ 
tencialismo como suele afirmarse con cierta torpeza; en la obra del autor 
de las tres célebres Críticas hay pensamientos que interpretados de con¬ 
veniente manera son ya existencialismo in nuce , existencialismo en el sen¬ 
tido más profundo que pudiera concebirse, pues hállase en la base de pen¬ 
samientos que luego afloran a la superficie cargados de resonancias 
concretas de innegable sabor existencialista. Bastará señalar que Hei¬ 
degger ve en Kant uno de los precursores de una filosofía de la tem¬ 
poralidad, Personalmente podemos añadir que el entusiasmo con que el 
doctor Gaos ha explicado esta cercanía de Kant al existencialismo, nos 
impulsó a perseguir la lectura que de la obra de Kant se ha hecho en 
la historia de la filosofía, y así concluimos que hay lectores de Kant idea¬ 
listas y lectores de Kant existencialistas. Y aquí entroncamos, como en su 
lugar natural, el origen de nuestra polémica con los neokantianos. De 
los neokantianos nos separan muchas cosas, una divergencia total de mé¬ 
todos y de resultados, pero ante todo, nos separa una lectura de Kant 
..que los neokantianos por un lado nunca compartirán y por otro nunca 
realizarán. Muy kantianos y nada neokantianos, ésta podría ser la fór¬ 
mula que concretara nuestras diferencias de la manera, más tajante. En 
efecto, después de leer a Kant nos convencimos de que no podríamos ser 
neokantianos. Los neokantianos mexicanos le enmiendan la plana a Kant 
con imperdonable ligereza, con esa ligereza que da el no haber leído a 
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Kant y permitirse ser neokantianó leyendo traducciones de tercera mano 
e interpretaciones dogmáticamente admitidas. 

El grupo “Hiperión” cuenta también entre sus influencias la de la 
corriente historicista o, más precisamente, el interés por la historia de las 
ideas en México, tan desdeñada por los neokantianos, y que ha dado 
frutos verdaderamente óptimos en los últimos años. Mencionaremos las 
investigaciones de Zea sobre el positivismo y la reciente de Bernabé Na¬ 
varro sobre la Introducción de la Filosofía Moderna en México como las 
más representativas. Ésta tendencia es algo tan peculiarmente mexicano, 
ha concentrado de una manera tan sabia energías valiosas, que dejarla 
de la mano o declararla improcedente sería criminal. Pero acentuarla 
unilateralmente en detrimento de la universalidad es algo a lo cual urge 
poner coto. Los neokantianos y algunos de nuestros amigos sudameri¬ 
canos están extrañamente interesados en vernos como periodistas o como 
historicistas y nada más; en desvalorarnos como si fuéramos aldeanos 
interesados exclusivamente en litigios comarcanos. Un grupo que inicia 
reflexiones filosóficas que tarde o temprano tendrán que parar en una 
reelaboración de la historia de las ideas en México, no puede sino ver 


con pena que pensadores de otras naciones tomen tan lamentablemente el 
rábano por las hojas. Cierto es que México es el centro por excelencia, 
en América Latina, del estudio de las ideas que han presidido nuestra 
historia. Pero a partir de aquí declarar como se ha hecho, que México asu¬ 
me el papel de lo regional y sudamérica el papel de lo universal (acompaña¬ 
da por neokantianos, podría añadirse), es una de las caricaturas más hi¬ 
rientes que se han hecho sobre México. Ha habido, según nos ha expli¬ 
cado el maestro Zea, una especie de conciliábulo geo-político en que se ha 
decidido que tres países sudamericanos, cuyos nombres no es bueno citar, 
responderán ante la conciencia universal de la capacidad filosófica, tam¬ 
bién universal, de América, mientras que a México se le dejará como re- 

á 

gión o zona de influencia del historicismo con su inevitable cauda de 
regionalismo y de filosofar de pueblo. Hay pues la voluntad de histori- 
zarnos, como hay en México la voluntad de cosificarnos bajo la forma 
de periodistas por parte de los neokantianos. A tales tendencias hay que 
oponer una obra, único “argumento” que debe convencer al interesado 
~r que no percibirán nunca los oponentes. Creo que lo que sobre este 
tema se ha pensado en el grupo, ha quedado acuñado de modo insupera- 
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ble en una fórmula de Jorge Portilla: “Conocer y empaparse bien de la 
filosofía europea, y filosofar como americanos.” 

En estas conferencias, pues, sobre existencialismo francés, vamos 
a ofrecer una serie de enfoques (mise au point) acerca del existencia¬ 
lismo, encaminados, como más adelante diremos, a realizar un análisis 

concreto del modo de ser del mexicano. 

• 

Empecemos declarando que emplear la expresión existencialismo fran¬ 
cés presupone que el existencialismo es algo más amplio que el modo de 
filosofar francés, y que si no se tiene presente’que el existencialismo nó 
es originariamente francés muchas cosas se pásarán por alto. Se trata, 
en definitiva, de precisar si el existencialismo francés ha aportado algo 
nuevo al existencialismo en general, y en caso afirmativo de determinar 
en qué consiste esta aportación, aventurando finalmente un juicio de va¬ 
lor sobre semejante realización de los filósofos franceses. 

La crítica francesa está casi acorde en señalar como aporte peculiar 
del existencialismo francés al existencialismo en general el análisis de la 
corporalidad, o, en concreto, del cuerpo, de que somos entes con cuerpo, 
de que somos cuerpo, o con metáfora de tinte religioso: que la encarna¬ 
ción es el dato básico del hombre. Partidario de esta caracterización es 
Alphonse de Waehlens: “Mérito esencial del existencialismo francés 
es haber comprendido —desde el Diario Metafísico de Gabriel Marcel— 
que no podría definirse la existencia humana por el ser-en-el-mundo, si 
no nos aplicamos a determinar el sentido exacto de nuestra corporeidad, 
es decir, de aquello precisamente por lo cual estamos en el mundo. Es 
posible que la parte de la obra de Sartre que retendrá la historia como la 
más valiosa, sea justamente aquella que no tiene ningún equivalente, hasta 
ahora por lo menos, en Sein und Zext\ la filosofía del cuerpo propio/' 1 

En la filosofía de Sartre el análisis del cuerpo desempeña un papel 
fundamental. La emoción, por ejemplo, es un fenómeno que no podría 
ser explicado si prescindiéramos del cuerpo. El cuerpo es por un lado un 
objeto del mundo, y desde este punto de vista sobre él se cierra el uni¬ 
verso de la ciencia: puede ser .analizado por la física, la química, la fi¬ 
siología y la psicología. Pero de otro lado el cuerpo es la punta en que la 
conciencia vive su contacto directo con el mundo. Desde esta perspectiva 
el cuerpo escapa al universo de la ciencia objetivadora, pues es la condi- 

■AS 

1 Deucaltón, 1, p. 22. 
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ción de posibilidad existencia!, de la vida, diría Kant, o condición subjeti- 
va de posibilidad de que se forme un universo científico. 2 

El cuerpo sufre, al igual que otro objeto, la causalidad universal, es 
un instrumento en un mundo de instrumentos, en un tramado totalizador 
de enseres técnicos. Por medio de él la conciencia provoca transforma¬ 
ciones en el mundo, que están presididas por el esquema de causa y efecto, 
al que se superpone el nexo teleológíco de medio a fin. Pero en la emo¬ 
ción el cuerpo persigue transformar al mundo de una manera no técnica, 
transformándose a’ Sí mismo de un modo mágico. En la emoción de la tris¬ 
teza, por ejemplo, dioramos para ver al mundo como un correlato exacto 
de nuestra tristeza: “todo lo veo negro 1 '; operamos sobre el mundo obran¬ 
do sobre nuestro cuerpo, como si por un contagio simpático el mundo 
entero se acordara con nuestro cuerpo y adquiriera las cualidades de que 
dotamos a éste. La emoción es cuerpo en el mundo, en el mismo 'sen¬ 
tido en que se define la verdad como adecuación del entendimiento y la 


cosa; en este sentido puede también decirse que la emoción es adecuación 
entre el cuerpo y la cosa. El entendimiento está frente al ente, o a la cosa, 
y su relación define la conciencia reflexiva; la emoción, por el contrario, 
pone al mundo frente al cuerpo, y ejecutando un cambio de sentido 
sobre el cuerpo avanza hacia un nuevo sentido del mundo. 

En la imaginación, para dar otro ejemplo, desempeña también el 

• • _ 

cuerpo un papel esencial. Por estar en el mundo, el hombre vive pegado 
o adherido a las cosas, asido a ellas de la manera más estrecha posible. 
Sartre ha descrito este lanzarse y comprometerse con las cosas en su no¬ 
vela La Náusea. Su personaje vive hechizado, fascinado, por las cosas, 
enajenado por ellas, convertido en ellas. Ha dejado escapar su punto de 
vista peculiar de una conciencia en el mundo, y se ha entregado emo- 


cionadamente a las cosas. Para este hombre no parece haber salvación. 
Una constante sensación de viscosidad acompaña su vida; se mueve, y 
arrastra consigo el mundo, las cosas. Incapaz de retroceder y de des- 
prenderse de los objetos, se ve anonadado por ellos. Sólo al final de la nove- 


2 “Si reflexionando sobre la esencia de la subjetividad la encuentro ligada a 
la del cuerpo y a la del mundo, ello significa que mi existencia como subjetividad 
forma unidad con mi existencia como cuerpo y con la existencia del mundo y, al fin 
de cuentas, el sujeto que soy, concretamente asumido, es inseparable de este cuerpo 
y de este mundo. " Fenomenología de la Percepción , p. 467. (Maurice Merleau-Ponty. 
Phénotnénologie de la Perception. Gatlimard. París, 1945.) 
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la se barrunta apenas esquemáticamente cuál podría ser la vía de escape. En 
verdad, lo que falta al personaje de La Náusea es imaginación. Con la 
imaginación el hombre adquiere conciencia de su espontaneidad y de su 
autonomía, de su fuerza plasmadora de proyectos y de planes de vida. 
En la actitud natural vivimos lanzados entre las cosas, prendidos a ellas; 
la imaginación es un signo de que tal actitud o modo de vida o estilo de 
vida, no es el único de que es capaz el hombre. Hay que impedir a cual¬ 
quier precio que la opacidad del dato perceptivo invada la conciencia 
disimulado bajo la forma de la imagen-cosa de las teorías psicológicas. 
Hay que librar a la conciencia de su cercanía perceptiva con lo opaco. 
El mundo es opaco y compacto, no la conciencia. La imagen no es un 
misterio, como el mundo, es un producto de la conciencia, de su esponta¬ 
neidad, es el asidero de sus proyectos, el escabel en que la libertad apoya 
el pie para lanzarse a la invención y al compromiso de cierto plan de vida 
humana. En tal sentido, imaginar es sentir la vida misma de la conciencia 
proyectándose en un futuro para crear una nueva figura de hombre. Al 
que falta imaginación, el mundo le invade y se le pega, le retiene en sus 
lentos alabeos y le sacude impiadosamente llevándole de desengaño en 
desengaño y de tormento en tormento, Sartre ha descrito en La Náusea 
la vida de un hombre que ha renunciado a imaginar, es decir, a planear vida 
más allá de un presente asfixiante. 

Cuando el mundo nos oprime nos refugiamos en la imaginación, en 
la creación de mundos ficticios. Pero cuando se extrema esta dirección 
de la conciencia hada su pura espontaneidad imaginativa, aparece la alu¬ 
cinación, y en estados patológicos la esquizofrenia . 3 

El entregarse al mundo de una manera definitiva, en la emoción, o 
alejarse de él, también de una manera definitiva, en la alucinación y en la 

. 3 "Hay alucinaciones porque por medio del cuerpo mantenemos una relación 
constante con un medro en que este mismo cuerpo se proyecta , y porque desasido 
el cuerpo de este medio efectivo es aún capaz .de suscitar por sus propias estructuras 

una pseudo-presencia de este medio... El alucinado no ve, no oye eti el mismo sentido 

% 

que el hombre normal, sino que utiliza sus campos sensoriales y su inserción natural 
en un medio, para fabricarse con los despojos de este mundo un mundo ficticio a 
tenor de la intención total de su ser." Fenomenología de la Percepción t pp. 392-93, 
En su novela corta La Cámara , que figura en la colección de El Muro, Sartre 
ha descrito ía vida de un personaje alucinado y de su esposa, que llega a sentir como 
un privilegio envidiable esta evasión hacia lo ficticio. El personaje esquizofrénico 
es un ideal para quien vive sumergido en la monotonía de la cotidianidad burguesa. 
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fantasía, son por igual conductas que en su límite niegan la condición 
ontológica del hombre. De aquí que la caracterización más exacta del exis¬ 
tencialismo francés sea la de una filosofía de la ambigüedad, ya que por 
un lado insiste en nuestro prendimiento o compromiso con el mundo, 
mientras que por otro acentúa nuestra 

desasimiento, sin llegar nunca a conceder que alguna de estas direcciones 
pueda realizarse de modo puro. No hay un mundo puro o una conciencia 
pura, sino siempre una conciencia en situación, o comprometida, que im¬ 
plica de vez un lanzarse hacia el mundo, y la posibilidad de retroceder 
para adquirir conciencia del sentido y de la esencia de nuestro compromiso. 
El existencialismo es en definitiva el tránsito de una estructura de com¬ 
promiso irreflexivamente vivida, a una estructura de compromiso reflexi¬ 
vamente esclarecida y asumida, 4 

Ahora bien, este papel esencial que desempeña el cuerpo como apor¬ 
tación peculiar del existencialismo francés, parece haber sido puesto en 
entredicho por las páginas metódicas de introducción con que Merleau- 
Ponty inicia su Fenomenología de la Percepción . “No podemos compartir 
—dice de Waehtens— la opinión de Merleau-Ponty según la cual hay una 
filiación directa de Husserl a Heidegger y de Heidegger a su admirable 
Fenomenología de la Percepción ” 5 

Una filosofía vale, teóricamente, lo que vale su método, y el existen- 
cialismo no hace excepción a esta regla. El método filosófico existencia- 
lista es la fenomenología, y desde este punto de vista no puede figurar 
sino como modalidad siempre dependiente del tronco nutricio de la feno¬ 
menología. Visto desde esta vertiente, el existencialismo francés no puede 
hacer valer ninguna peculiaridad. “Lo que verdaderamente unifica son 
las relaciones de fundamentación ”, 6 solía decir Husserl. Y lo que unifica 
a Heidegger, a Husserl y a los existencialistas franceses, es la fundamen¬ 
tación de sus investigaciones filosóficás en el método fenomenológico: en 
la fenomenología. 

4 “En cada instante en el amor, en la vida política, en ta vida silenciosa de la 
percepción, nos adherimos a alguna cosa, la hacemos nuestra, y sin embargo nos reti¬ 
ramos de ella y la mantenemos a distancia, sin lo cual nada sabríamos de ella/* 
Maurice Merleau-Ponty. ‘‘Temps Modemes/* Núm. xxvi. 

5 Deucalión , p. 22. 

6 investigaciones Lógicas , T. nr, p, ól. 
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Pero ¿qué. es la fenomenología? “La fenomenología es el estudio de 
las esencias, y todos los problemas se reducen, según ella, a definir esen¬ 
cias : esencia de la percepción, esencia de la conciencia, por ejemplo / 1 T 
Estas esencias no flotan en un espacio vado, sino que están enraizadas en 
un mundo vivido. Trátase de la radicación existencia! de las esencias, 
“La fenomenología recoloca a las esencias en la existencia/' Es un análisis 
esencialista en el cuerpo de la existencia. No duplica eí mundo vivido eri¬ 
giendo por contraste un mundo de ideas, sino que en el cuerpo mismo 
de la existencia realiza sus .descripciones. Es un análisis in s¡tu, en el 

lugar, como cuando describimos el rostro de una persona, sin que sea ne- 

\ * . • 

cesarío para esta descripción arrancarlo del cuerpo y transportarlo deshe¬ 
cho y muerto a un laboratorio o a un anfiteatro de anatomía. Por otro 
lado, la fenomenología es una filosofía trascendental en el sentido de que 
pone en suspenso las afirmaciones de la actitud cotidiana, para describir 
sus aspectos esenciales. Ya lo hemos dicho a propósito de la imaginación; 
la actitud natural vive prendida a las cosas; una filosofía trascendental 
se desprende de ellas, para comprenderlas mejor, para destacar sus tinea- 
míentos esenciales, A esta operación se le llama en fenomenología la 
reducción, al poner el mundo entre paréntesis. Pero esta epojé o absten¬ 
ción fenomenológica no es una negación del mundo, sino que está ejecu¬ 
tada o acusada sobre el trasfondo existencial de un mundo que siempre 
está ahí. Es la fenomenología “la ambición de una filosofía que sea una 
ciencia rigurosa, pero es también un dar cuenta del espacio, del tiempo 
y del mundo vividos” Es una descripción directa de nuestra vida coti¬ 
diana, de nuestro contacto ingenuo e irreflexivo con el mundo, que des¬ 
aprueba las traducciones secundarias y explicativas de la ciencia, qué 
huye de la construcción, pero es también una filosofía que pretende intuir 
la génesis fenomenológica de nuestro mundo de significaciones. En toda 
relación humana se constituye una significación o se apunta a ella;? 
los mil incidentes de una vida compartida, van arrojando como resultado 
un peculiar estilo de vivir, y sorprender este estilo, verlo surgir, otearlo 
desprendiéndose de las experiencias sin sentido, describirlo en su estado 


7 Fenomenología de b Percepción, p. t. 

8 “En la casa donde un niño nace, todos los objetos cambian de sentido, esperan 
del recién llegado un tratamiento todavía indeterminado; alguien más está ahí, una 
nueva historia, breve o larga, acaba de fundarse, un nuevo registro queda abierto/' 
Fenomenología de la Percepción , p. 466. 
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naciente, es justamente lo que llama Husserl una fenomenología genética, 
o una fenomenología constitutiva, operación que corresponde a lo que 
Hegel llamaba la idea. La idea es el contorno peculiar de un objeto o 
de un proceso. Hablase de la idea del Renacimiento, de la idea de la inde¬ 
pendencia americana, y con ello se entiende la modulación irremplazable, 
el trazado irrepetible de un fenómeno histórico. Las esencias de Husserl 
no son generalidades, como las ideas kantianas, sino que son peculiarida¬ 
des, individualidades. Constituir el sentido de un fenómeno es destacar su 
idea, su núcleo de peculiaridad. De este modo es la fenomenología cons¬ 
titutiva. Pero constituir el sentido de las cosas no es constituir a las cosas 
en su facticidad, no es crear el mundo. 

* Estas características de la fenomenología de ser por un lado ciencia 
de las esencias, y por otro existencialismo; de ser una filosofía trascen¬ 
dental y a la vez una descripción del mundo natural; de entregarse al 
ideal de una ciencia rigurosa y de dar cuenta del mundo vivido; final¬ 
mente, de rechazar las explicaciones causales y a la yez de propugnar una 
fenomenología constitutiva, parecen inconciliables e inclusive contradic¬ 
torias. Algunos han propuesto zanjar la cuestión distinguiendo la obra 
de Husserl de la de Heidegger, atribuyendo al primero un esencialismo 
y al segundo un existencialismo sin compromisos con el primero. En la 
filosofía de lengua española es esta versión canónica. Entre Husserl y 
Heidegger se establece una cesura más bien que una continuidad. Y no 
se emplea —lo que es ya suficiente síntoma del juicio de valor— la expre¬ 
sión, corriente en Francia, de fenomenología existencial. El existencialismo 
parece ser, en ciertos autores de lengua española, fenomenológico por 
accidente. 

Merleau-Ponty propugna por el contrario una continuidad rigurosa, 
y de fundamentación, entre la fenomenología y el existencialismo. "Todo 
Seitt und Zeit ha surgido de una indicación de Husserl y no es en suma 
más que una explicación del 1 natürlicken Weltbegriff o del ' Lebenswelt } 
que Husserl, al fin de su vida, daba por tema primordial a la fenomeno¬ 
logía, de tal manera que la contradicción reaparece en la misma filosofía 
de Husserl.” 9 

"Se trata de describir, y no de explicar o de analizar. La consigna que 
daba Husserl a la fenomenología incipiente de ser una psicología des- 

9 Fenomenología de ¡a Percepción , pp. i y n. 
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captiva, o de volver a las cosas mismas, es ante todo la desaprobación 
de la ciencia. No soy el resultado o el entrecruzamiento de las múltiples 
causalidades que determinan mi cuerpo o mi psiquismo, no puedo pensar¬ 
me como una parte del mundo, como mero objeto de la biología, de la 
psicología y de la sociología, ni cerrar sobre mí el universo de la ciencia, 
lodo lo que sé del mundo, inclusive por ciencia, lo sé a partir de uña 
perspectiva mía o de una experiencia del mundo sin la cual los símbolos 
de la ciencia carecerían de toda significación. Todo el universo de la cien¬ 
cia se ha construido sobre el mundo vivido, y si queremos pensar la 
ciencia misma con rigor, apreciar exactamente su sentido y su alcánce, 
hay que despertar primero esta experiencia del mundo de que es la ciencia 
la expresión segunda. La ciencia no tiene y no tendrá nunca el mismo 
sentido de ser que el mundo percibido, por la simple razón de que es 
ella una determinación o una explicación de este mundo.” 10 Las verdades 
científicas determinan el mundo de la percepción pero no lo constituyen. 
Ninguna parte de los enunciados científicos puede asumir el papel de la 
percepción. La ciencia es una determinación de la percepción, y no, 
como sugieren los neokantianos, la percepción un problema para la cien¬ 
cia absolutamente resoluble y despejable. Por más ciencia que haya, por 
más determinaciones de la percepción que se logren, la percepción siem¬ 
pre tendrá su sentido de mundo vivido, no de mundo de significaciones 
como el de la ciencia. “Hay que separar por completo la percepción que 
da el objeto y el enunciado que lo piensa y expresa por medio del juicio .” 11 

A este mundo de la percepción lo substituyen los idealistas con el 
mundo de las determinaciones reflexivas o científicas, llamando real al 

mundo de las significaciones, y problema al mundo de la percepción. 
Pero la realidad hay que describirla y no construirla o constituirla. La 
fenomenología levanta sobre el mundo vivido un mundo de significacio¬ 
nes descritas, pero estas significaciones no explican el mundo de la per¬ 
cepción, no tienen valor explicativo . 12 


10 Fenomenología de la Percepción , pp, II y III. 

11 Investigaciones Lógicas , T. iv, p. 35. 

12 “No puedo asimilar la percepción a la síntesis de la judicación, de los actos o 
de la predicación. A cada momento mi campo perceptivo está lleno de reflejos, de 
quiebras, de impresiones táctiles fugaces, que no puedo ligar precisamente al contexto 
percibido y que sin embargo coloco desde luego en el mundo, sin confundirlas nunca 


230 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



FENOMENOLOGIA V EXISTENC/ALÍSMO 


Pero como puedo desprenderme del mundo, surge de aquí toda la 
temática de la reducción que en la obra de Husserl ocupa un lugar pri¬ 
mordial En sus primeras obras Husserl llegó a pensar que la reducción 
podría ser completa. "La reducción se presenta como vuelta a una concien¬ 
cia trascendental frente a la cual el mundo se despliega en una transparen¬ 
cia absoluta, animado de punta a cabo por una serie de apercepciones que 
el filósofo estaría encargado de reconstruir a partir de su resultado.” Pe¬ 
ro en sus últimos escritos la reducción completa manifiéstase como un sin 
sentido . 13 "La mayor enseñanza de la reducción es la imposibilidad de una 
reducción completa.” Sí fuéramos el espíritu absoluto, la reducción no 
sería problemática, pero como somos seres en el mundo sumergidos en el 
flujo temporal, nuestras reflexiones están caídas, apresadas por el tiempo, 

con mis divagaciones. En todo momento también sueño en torno de las cosas, imagino 
objetos y personas cuya presencia aquí y ahora no es incompatible con el contexto y 
que sin embaro no se mezclan en el mundo; están ante el mundo, en el teatro de la 
imaginación. Si la realidad de mi percepción estuviera fundada sobre la coherencia 
intrínseca de las Vep resen tac iones*, tendría que ser siempre vacilante y, entregada a 
mis conjeturas probables, debería en cada momento deshacer síntesis ilusorias y 
devolver a lo real fenómenos aberrantes que primero había excluido. Lo real (la 
realidad) es un tejido sólido, no espera nuestros juicios para anexarse los fenómenos 
más sorprendentes ni para rechazar nuestras imaginaciones más verosímiles. La per¬ 
cepción no es una ciencia de! mundo, no es un acto, una toma deliberada de posi¬ 
ción, sino que es e! fondo. sobre el cual todos los actos se destacan y que está 
presupuesto por todos. El mundo no es un objeto del cual posea por su reverso mí yo 
la ley de su constitución; es el medio natural y el campo de todos mis pensamientos 
y de todas mis percepciones explícitas. La verdad no ‘habita' sólo el ‘hombre interior', 
o mejor dicho, no hay hombre interior, el hombre está en el mundo, y en el mundo 
es donde se conoce. Cuando vuelvo a mí a partir del dogmatismo del sentido común 
o del dogmatismo de la ciencia, encuentro no un foco de verdad intrínseca sino un 
sujeto vocado al mundo.” Fenomenología de la Percepción , pp. iv y v. 

A 

13 "Husserl, en su última filosofía, admite que toda reflexión debe comenzar 
por volver a la descripción del mundo vivido (Lebenswelt), Pero agrega que por una 
segunda reducción, las estructuras del mundo vivido deben ser a su vez recolocadas 
en el flujo trascendental de una constitución universal en que todas las oscuridades 
del mundo se esclarecerían. Pero es patente que de dos cosas una: o bien la constitu¬ 
ción hace al mundo transparente y entonces no se ve la necesidad de que la reflexión 
pase por el mundo vivido, o bien retiene algo de la opacidad de este mundo y no lo 
despoja por entero de su impenetrabilidad. En esta segunda dirección va el pensa¬ 
miento de Husserl con muchas reminiscencias del período logicista —por ejemplo.* 
cuando ve en la racionalidad un problema, cuando admite significaciones que son en 
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y no hay pensamiento que pueda abarcar toda la inteligibilidad del mundo. 
La filosofía es un comienzo perpetuo, es un recomenzar la tarea a cada 
paso . 14 Un volver a las cosas mismas sin descanso. Frente al Zurück zu 
Kant, a la vuelta a Kant de los neokantianos, el Zurück zu den Sachen 
Selbst , la vuelta a las cosas mismas de Husserl. La filosofía se ha desviado 
por apartarse de Kant y hay que retraerla a esta fuente alimenticia. Otros 
dirán que no a Kant sino a Hegel, o a Descartes, y Husserl pondrá tér¬ 
mino a esta inacabable serie de invitaciones a volver a un clásico, recor¬ 
dando que la vuelta a las cosas es todavía más radical y saludable. También 
Kant había pedido un vuelta a las cosas que para él era equivalente a un 
Zurück zu den Vernunft Selbst (vuelta a la razón misma). Toda la em~ 
presa husserliana radicará en explicitar a qué cosa se trataba de volver, 
como la faena neokantíana residió en definitiva en esclarecer a qué Kant 
había que volver. La cosa a que se trata de volver es el mundo de la per¬ 
cepción. Una fenomenología de la percepción es la pieza esencial de un 
sistema fenomenológico existencial. 

La reducción afloja los lazos que nos ligan al mundo, para ver surgir 
las trascendencias, lás esencias. Los rayos intencionales o hilos intenciona¬ 
les que nos vinculan al mundo se distienden en la reducción, y aparece 
la conciencia como conciencia del mundo, precisamente porque el mundo 
se le revela constitucionalmente diferente a su propia estructura. “El mun- 

por re¬ 
laciones de causalidad, lo redescubro ‘en mí’ como el horizonte permanente 
de todas mis cogitaciones y como una dimensión en relación a la cual no 
dejo nunca de situarme . 15 

"La reducción es la fórmula de una filosofía existencial, y el 'Ser-en- 
el-mundo’ de Heidegger sólo aparece acusándose en el trasfondo de la re¬ 
ducción fenomenológica. Lo mismo habría que decir acerca de las esenciás 

último análisis ‘íluentes*, cuando funda ti conocimiento en una 'doxa? originaría.” 
Fenomenología de la Percepción, p. 419. 

14 “La conciencia no es de una vez para todas el espíritu, está ligada a la vez 
que es libre, y, en un solo acto ambiguo, se abre a los objetos exteriores, y se siente 
extraña a ellos. No conoce ese lugar u ocasión de reposo que seria el entendimiento 
cartesiano. El mundo no es un sistema de objetos de que se tenga por el reverso y 
en el yo la idea, el yo no es la pureza de una conciencia intelectual.” Merieau-Ponty. 
"Temps Modemes”, Núm. xxvi. 

15. Fenomenología de la Percepción , pp. vxi y vrir. 
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que tantas dificultades han encontrado para encajarse en la temática exis- 
tenciaüsta. Toda reducción, dice Husserl, a la vez que trascendental es 
necesariamente eidética. Ello quiere decir que no podemos someter a la 
mirada filosófica nuestra percepción del mundo sin dejar de formar unidad 
con esta tesis o posición del mundo, con este interés por el mundo que nos 
define, sin volver, más atrás de nuestro compromiso para hacerle aparecer 
como un espectáculo, sin pasar del hecho de nuestra existencia a la natu¬ 
raleza de nuestra existencia, del Dasein al Wesen . Pero es claro que la 
esencia no es aquí el fin sino el medio, que nuestro compromiso efectivo 
con el mundo es justamente lo que hay que comprender y conceptuar y 
lo que polariza todas nuestras fijaciones nocionales. La necesidad de pasar 
por las esencias no significa que la filosofía las toma por objeto, sino que 

nuestra existencia hállase tan estrechamente adherida al mundo, que 

• • 

no puede conocerse como tal conciencia en el momento de lanzarse hacia 
el mundo, y que.tiene necesidad del campo de idealidad para conocerse y 
conquistar su facticidad.” 16 

Todas las creaciones culturales, o los mundos simbólicos, para hablar 
con Cassirer, son sistemas de significaciones que han surgido de sucesi¬ 
vos desasimientos de la conciencia. A lo largo de la historia se ha operado 
una incesante oscilación entre lo que Ortega y Gasset llama el ensimisma¬ 
miento y la alteración. La vida de una cultura se inicia practicando un 
peculiar régimen de alteración o de enajenación. El hombre se entrega 
a las cosas ignorante del sentido de esta entrega y de estas cosas. Más 
tarde, cuando, por la confluencia de las experiencias, el sentido de las co¬ 
sas se vuelve sólido y compacto, el hombre puede retroceder de su pren¬ 
dimiento originario para ver surgir, adheridas a este movimiento de retro¬ 
ceso, las esencias o significaciones. Entonces cabe empezar la descripción 
de lo que un pueblo o un hombre tienen de peculiar. Pueden surgir los 
tipos y las caracterizaciones esenciales de un estilo de vida, y más honda¬ 
mente este mismo estilo de vida que peculiariza a una nación y la distingue 
frente a las otras. 

La escuela de Viena, como Cassirer, admite por el contrario que el 
hombre sólo tiene contacto con las significaciones. Para esta escuela, des¬ 
cribir esencias no viene a ser sino una tarea de explicitación de las nu¬ 
merosas significaciones que han contribuido a determinar el sentido de una 

& 

16 Fenomenología de la Percepción, p. ix, 
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palabra, o sea perseguir la evolución semántica del nombre. Así, por ejem¬ 
plo, si nos propusiéramos realizar una investigación sobre el sentido de lo 
mexicano, nuestra tarea debería orientarse metódicamente hacia la recolec¬ 
ción y explicación de las sucesivas significaciones que ha tomado la palabra 
mexicano en la historia, si es que prestamos atención a las consignas de los 
vieneses; no habría posibilidad de franquearse un camino hacia la expe¬ 
riencia o vivencia originaria de lo mexicano que exige la fenomenología. 
Estaríamos condenados a saber sobre México, lo que sobre México se ha 

» k * • • • 

hablado y escrito, y la significación de lo mexicano residiría en el en¬ 
cuentro o entrecruzamiento de las diversas palabras con que se ha expre¬ 
sado lo mexicano. “Este positivismo lógico está en los antípodas del pem 
samiento de Husserl. Cualesquiera que puedan ser los deslizamientos de 
sentido que nos han entregado finalmente la palabra y el concepto (de lo 
mexicano) como adquisición del lenguaje (de una cultura), tenemos siem¬ 
pre un medio directo de acceder ó llegar a lo que decimos”, tenemos la vi¬ 
vencia de lo mexicano, de este estilo de ser que somos en cada caso nos¬ 
otros mismos, y apoyándonos en esta vivencia se medirán todas las sig¬ 
nificaciones del lenguaje, pues es únicamente por ella que el lenguaje 
quiere decir algo para nosotros, Las esencias de Husserl, la esencia por 
ejemplo de lo mexicano, debe traer consigo todas las relaciones animadas 
de vivencia, como la red trae del fondo del mar peces y algas palpitantes. 
“No hay que decir con Jean Wahl qué ‘Husserl separa las esencias de la 
existencia'. Las esencias separadas son las del lenguaje. Función del len¬ 
guaje es hacer existir las esencias en una separación, que a decir verdad no 
es más que aparente, puesto que por el lenguaje esas esencias todavía 
se asientan o reposan en la vida antepredicativa o prepredicativa de la 
conciencia. En el silencio de la conciencia originaria aparece no sólo lo que 
quieren decir las palabras sino lo que quieren decir las cosas, el núcleo de 
significación primaria en torno del cual se organizan los actos de denomi¬ 
nación y de expresión.” 17 La vivencia originaria de lo mexicano ha de 
servirnos para medir y calibrar lo que significa lo mexicano y para destacar 
el núcleo temático esencial que las palabras, palabras aisladas o en contex¬ 
tos, poesía o prosa, han organizado, denominado o expresado. De las pro¬ 
piedades de las palabras derivamos la estructura del mundo, mientras que 
el fenomenólogo regula y mide la palabra por la vivencia. En este sentido 


17 Fenomenología de la Percepción, p. x. 
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realiza la fenomenología la definición que Jules Superville daba de la poe¬ 
sía: referencia constante de las cosas a las palabras, frente a ia prosa o 

relación de las palabras a las cosas. 

* * 

Buscar la esencia de lo mexicano no será explicitar ia significación 
de la palabra mexicano y huir hacia el universo de las cosas dichas o ha- 
bladas, sino recobrar esa presencia efectiva con nosotros mismos que ha 
estado en el origen de toda fijación conceptual o imaginativa de lo mexi¬ 
cano. De la misma manera buscar la esencia del mundo no es buscar lo 

$ • 

?**•••• • 

que significa la idea de mundo, como haría un kantiano, sino lo que es 
para nosotros el mundo antes de toda tematización teorética. “La reduc¬ 
ción eidética es la resolución de hacer aparecer el mundo antes de la vuelta 
a nosotros mismos, la ambición de igualar la reflexión a la vida irreflexi¬ 
va de la conciencia/' Nuestro ensimismamiento debe medirse exactamente 
por la correlativa alteración de que ha surgido. No hay un ensimismamien¬ 
to en si, como dato esencia de toda estructura humana, sino que en cada 
momento nuestra capacidad de reflexión, nuestro sentido de la reflexión 
se mide y se calibra sobre el tras fondo de la alteración originaria, de la 
enajenación fáctica o contingente en que hemos surgido, que. mantenemos 
frente a nosotros, y que asumimos con lucidez cuando volvemos ensimis¬ 
mados hacia ella . 18 Reflexionar sobre las cosas no es escapar a ellas, sino 

• < 

volver admirados o perplejos a tomar contacto con ei mundo en que he¬ 
mos surgido, y del que nos hemos alejado para comprender por contraste 


18 “Nos sorprendemos con frecuencia de que un enfermo o un moribundo pue¬ 
dan soportarse. Hasta el momento de la coma el moribundo está animado por una 
conciencia, es todo lo que ve, dispone de este medio de evasión. La conciencia no 
puede nunca objetivarse en condeneia-de-enfermo o concienda-de-postrado, e inclusi¬ 
ve el viejo que se lamenta de sus achaques o el enfermo de su dolencia, sólo pueden 
hacerlo. cuando se comparan a otros, cuando se ven por los ojos de otros, es decir, 
cuando aceptan de sí mismos una visión estadística y objetiva; aquellas quejas no son 
de buena fe: en el fondo de su conciencia cada uno se siente más allá de sus cual i - 
ficaciones y por ello se resigna/' Fenomenología de la Percepción, p. 49ó. Estas carac¬ 
terizaciones se ajustan mucho más a la filosofía de Sartre que a la de Merleau-Ponty. 
Según Sartre la concienda se está recobrando constantemente de las cualificaciones 
con que los otros la inmovilizan. Por ello las relaciones entre los hombres son fun¬ 
damentalmente relaciones de conflicto: hay un abismo insalvable entre la visión que 
la conciencia propia tiene de sí misma, y la visión del otro sobre esta misma 
conciencia. 
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su inevitable cariz de contingencia. En la actitud natural estoy enderezado 
o apunto con mis intencionalidades hacia el mundo, percibo un mundo . 19 

Ahora podemos ver con toda claridad el significado de la célebre idea 
de intencionalidad que muy a menudo se cita como el descubrimiento ca¬ 
pital de la fenomenología, cuando que esa intencionalidad es incomprensi¬ 
ble si.no se ha comprendido previamente la idea de reducción fenomeno- 
lógica. Toda conciencia es conciencia de algo; mí existencia está lanzada 
hacia lo otro, hacia el mundo; el yo y el mundo viven en “inescindible 
compresencia”, como esos dioses antiguos, dice Ortega, cual los Dióscüros 
que nacían y morían juntos. En Kant hay también una intencionalidad, las 
categorías aluden a una materia y sólo en ella tienen aplicación. Lo que 
distingue esta intencionalidad kantiana de la intencionalidad husserliana 
es que el mundo se vive como ya hecho o ya ahí antes de la síntesis cate- 
gorial. Kant mismo ha mostrado en su Crítica del Juicio que hay del mun¬ 
do una unidad previa a la del entendimiento trabajando en las ciencias. 
Es la unidad del mundo que recoge la obra de arte, una como unidad, que 
mima o imita la unidad que se lograría por el conocimiento. La unidad del 


19 "Si dijera con el sensualismo que en esta operación no tengo que vérmelas 
sino con ‘estados de conciencia*, y si en esta maraña me aplicara a distinguir por 
criterios intrínsecos percepciones y sueños, frustraría el fenómeno del mundo, le 
volvería las espaldas. Porque si puedo hablar de sueños y de realidad, interrogarme 
sobre la distinción de lo imaginario y de lo real y poner en duda lo real, ello significa 
que tal distinción está ya hecha por mí antes del análisis, que tengo una vivencia de 
lo imaginario y de lo real, y el problema entonces no es buscar cómo el pensamiento 
critico puede darse equivalentes secundarios de esta distinción, sino explicitar nues¬ 
tro saber primordial de lo real, describir la percepción del mundo como aquello 
■ que funda para siempre nuestra idea de la verdad. No hay que preguntarse $i per¬ 
cibimos verdaderamente un mundo, o si vivimos en un universo de sueños, si la vida 
es sueño, sino hay que decir por el contrario: el mundo es aquello que percibimos. O 
de un modo más general, no hay que preguntarse si nuestras evidencias nos entregan 
la verdad, o si, por un vicio de nuestro espíritu, lo que es evidente para nosotros 
no sería ilusorio relativamente a una verdad en st: porque $i hablamos de ilusión 
es que hemos reconocido ilusiones, y esto no hemos podido hacerlo sino a nombre de 
alguna percepción, que en ese momento se patentizaba como verdadera, de tal manera 
que la duda o el temor de engañarnos afirma nuestro poder de patentizar el error 
y no podrá por tanto arrancamos de la verdad. Estamos en la verdad, y la eviden¬ 
cia es la vivencia de la verdad. Buscar la esencia de la percepción, es declarar que la 
percepción es, no presumiblemente verdadera, sino que define para nosotros el ac¬ 
ceso a la verdad. Si quisiera con el idealismo fundar esta evidencia de hecho, esta 
creencia irresistible, en una evidencia absoluta, es decir en la absoluta claridad de 
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mundo es de este tipo de intencionalidad, y Husserl recusa la idea kantiana 
de una unidad más rigurosa superpuesta a la unidad estética. La concien¬ 
cia es teleológica, persigue la unidad, pero no la unidad incondicíonada, 
universal, objetiva, del saber científico, sino la unidad prepredicativa de 
la conciencia del mundo, de la percepción. Husserl habla de una intencio¬ 
nalidad operante, que aparece en nuestros deseos, nuestras estimaciones, 
nuestro paisaje, más claramente que en la conciencia objetiva, y que 
proporciona el texto único del que nuestros conocimientos buscan ser la 
traducción en lenguaje exacto. “Nuestra referencia al mundo tal y como 
se pronuncia infatigablemente en nosotros, no es algo que pudiera ser 
hecho más claro por el análisis o por la ciencia: la filosofía no puede sino 
colocarla ante nuestra mirada, ofrecerla a nuestra constatación,” 20 

La intencionalidad nos lanza a un mundo, y no sólo al universo de las 
significaciones científicas. Trátese de una cosa percibida, de un aconte¬ 
cimiento histórico o de una doctrina, comprender es asir la intención total, 
la única manera de existir que se expresa en todos los hechos de una re¬ 
volución, en los pensamientos de un filósofo. En toda civilización trátase 
de encontrar la idea en el sentido hegeliano. Estas son las dimensiones de 
la historia. En relación con ellas no hay palabras, o gesto humano, inclu¬ 
sive cotidiano o distraído, que no tenga una significación. Creí haberme 
callado por fatiga, un ministro creía haber dicho una frase de circunstancia, 
pero he aquí que mi silencio o su palabra adquieren un sentido, porque 
mi fatiga o el recurrir a una frase hecha no son hechos fortuitos. Un 
acontecimiento considerado de cerca parece darnos la idea del azar. Pero 
los azares se condensan, y de esta polvareda de hechos surge una cierta 
manera de tomar posición frente a la situación humana. Hay> como dice 

* • 

mis pensamientos, en el universo de determinaciones científicas, sí pretendiera en¬ 
contrar en mí un pensamiento naturante que constituyera la estructura del mundo, 
que lo iluminara de punta a cabo, entonces sería infiel a mi experiencia del mundo, y 
buscaría hacerla posible en vez de buscar lo .que es. La evidencia de la percepción 
no es el pensamiento adecuado o la evidencia apodíetica. El mundo no es lo que 
pienso, sino lo que vivo; estoy abierto al mundo, comunico indudablemente con él; 
no lo poseo, es inagotable. Hay un mundo, o mejor, hay el mundo. De esta tesis 
constante de mi vida no puedo jamás dar razón por entero. Esta facticióad del 
mundo es lo que hace la WeUlichkeit der IVeU (mundanidad del mundo). El método 
eidético husserliano es el método de un positivismo fenomenológico que funda lo po¬ 
sible sobre lo real/' Fenomenología de la Percepción , pp. xi-xn. 

20 Fenomenología de la Percepción , p. xitr. 
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Husserl, una génesis del sentido que nos enseña lo que una doctrina o una 
historia quieren decir. En relación a sus dimensiones fundamentales, todos 
los períodos históricos aparecen como manifestaciones de una sola exis¬ 
tencia, de un solo drama del que no sabemos si tendrá desenlace. Por estar 
en el mudo estamos condenados al sentido, y no podemos hacer ni decir 
nada que no tome un nombre en la historia. 

i 

La fenomenología ha unido el subjetivismo extremo y el objetivismo 
extremo en su noción de mundo o de racionalidad. La racionalidad, ensi¬ 
mismamiento, se mide exactamente por las experiencias en que se revela, 
alteración. Un teorema matemático no va más allá de la vivencia originaria 
de que surgió. Por ciencia no podemos ganar la carrera a nuestra expe¬ 
riencia del mundo. Pensamos lo que percibimos. Hay racionalidad, esto quie¬ 
re decir fenomenológicamente que las perspectivas vividas se redescubren, 
las percepciones se confirman y un sentido aparece. Pero a esta racionali¬ 
dad no debe separársela de los procesos en que se ha acusado como sentido, 
transformándola en un espíritu absoluto o en un mundo en el sentido 
de los realistas. El mundo fenomenológico es el sentido que transparece o 
que rezuma de mis experiencias y de las de otro, que surge en la intersec¬ 
ción y engranage de unas y otras; es pues inseparable de la subjetividad 
y de la intersubjetividad, que le dan unidad asumiendo mis experiencias 
pasadas en las experiencias presentes, asumiendo las experiencias de otros 
en la mía. El mundo fenomenológico no es la explicitación de un ser 
previo, sino la fundación del ser; la filosofía no es el reflejo de una ver¬ 
dad previa, sino, como el arte, la realización de una verdad. El único logos 
que preexiste es el mundo mismo, y el filósofo que lo hace pasar a la exis¬ 
tencia manifiesta o patente no comienza por hacerlo posible: es actual o 
real como el mundo. La racionalidad no es un problema, no hay detrás 

de ella una incógnita que tengamos que determinar deductivamente o pro- 

% 

bar inductivamente a partir de ella: en cada momento asistimos a ese 
prodigio de la conexión de las experiencias, y nadie mejor que nosotros 
sabe cómo se hace, puesto que somos ese nudo de relaciones. 

La fenomenología no está acabada, y su estilo incoactivo no es el 
signo de un fracaso, sino que era inevitable. La fenomenología ha hecho 
su camino desde hace mucho tiempo; sus discípulos la encuentran por 
todas partes, en Hegel y en Kierkegaard desde luego, pero también en 
Marx, en Nietzsche y en Freud. Leyendo a Husserl o a Heidegger, muchos 
de nuestros contemporáneos han tenido la impresión no de toparse con 
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una filosofía nueva, sino de reconocer algo que esperaban. “Si la fenome¬ 
nología ha sido un movimiento antes de ser una doctrina o un sistema, 
esto no es azar ni impostura. Es laboriosa como la obra de Balzac, de 
Proust, de Valéry, o de Cézanne —por el mismo tipo de atención y de ad¬ 
miración, por la misma exigencia de conciencia, por la misma voluntad de 


asir el sentido del mundo o de la historia en su estado naciente 


Se 


confunde desde este punto de vista con el esfuerzo del pensamiento mo¬ 
derno.” 21 


Hemos visto cómo describe Merleau-Ponty el sentido de la fenomeno¬ 
logía, y cómo enlaza en ella los temas que sueltos aparecen aquí y allá 
en los autores existencialistas. Habíamos comenzado declarando que el 
aporte peculiar del existencialismo francés residía en el análisis de la cor¬ 
poralidad. No podemos sostener ahora con la misma seguridad esta carac¬ 
terización. Merleau-Ponty ha demostrado que en la fenomenología estaba 
ya preparada la descripción del cuerpo como dato esencial de una fe¬ 
nomenología de la percepción. Merleau-Ponty ha conseguido demostrar 
que la unidad de la fenomenología y del existencialismo no es meramente 
accidental, sino que es el estilo mismo de la filosofía contemporánea. La 
peculiaridad del existencialismo francés reside justamente en haber defi¬ 
nido los grandes temas o la actitud maestra de esa filosofía que viene ro¬ 
dando por lo menos desde principios del siglo en busca de una caracteri- 
zación. Los que han vivido cerca de los esfuerzos de esa filosofía, medirán 
con exactitud lo que significa haber llevado los temas que balbucen a la elor 
cuencia de una declaración metódica. La filosofía es método y es sistema. 
Los motivos sueltos que resuenan a veces con el tono del genio, y a 
menudo con el timbre del hombre de inteligencia, no pueden bastar por 
más eximios que sean para definir una conciencia filosófica. La filosofía 
contemporánea ha tenido la incomparable suerte de contar entre sus cul¬ 
tivadores hombres de un talento particularmente apto para construir análi¬ 
sis magistrales de los grandes temas de la existencia humana, del hombre, 
de su cultura. Un Scheler, un Ortega y Gasset, un Sartre son ensayistas 
de incomparable hondura y honradez, pero no han conseguido engarzar 
sus reflexiones en un sistema, les ha faltado quizás esa dosis de forma¬ 
lismo que todo sistemático reclama como una virtud y que en ellos por 


21 Fenomenología de la Percepción , p. xvi. 


239 

UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



£ 


M 


I 


L 


1 


O 


U 


R 


A 


N 


G 


A 


su impaciencia y su agilidad no ha plasmado. Con Merleau-Ponty re¬ 
suena ya el sistema con claros perfiles. El mundo de que habla la fenome- 

s 

nología no tiene, sin embargo, el estilo metódico de los grandes sistemas 
idealistas o realistas. En éstos hay algo de franco y de simple, un aco¬ 
gerse a aristas limpias y rígidas. Se siente que el edificio sistemático está 
montado en cimientos rectos y macizos. El mundo de la fenomenología 
existencial no es así. Ha sido comparado, a nuestro entender con hon¬ 
dura, con el universo molusco que, en la física, ha definido Eeínstein. No 
hay rigidez, todo es movedizo, y en los personajes de este mundo, en sus 
habitantes, falta el carácter, la hechura de cortes inconmovibles y de mirada 
impasible y sostenida. Como el mundo de la burguesía que le sirvió de 
cuna, el mundo idealista tiene en sí algo del derecho, de la derechura de 
hombres que, como dice Sartre, han reclamado a la vida sus derechos por¬ 
que han sabido a cada paso, a cada minuto, cumplir con su deber. El lo- 
gos que ha presidido a este mundo es un logos matemático y una arma¬ 
dura jurídica. Él logos del mundo de la fenomenología, como hemos visto, 
es más modesto; tiene la modestia de la percepción, de una percepción 
cualquiera; tiene la solidez que puede tener ese mundo perceptivo, y 
cuando aparecen fallas o insuficiencias en este mundo se veda, ante la 
dificultad, duplicar el mundo con otros logos rígido y formal, derecho, 
con un logos de jefe, para decirlo con Sartre. 

Terminemos ya. Definido el método, la actitud y la bóveda del 
sistema, las restantes conferencias rellenarán con materia concreta los 
huecos que aquí dejamos precisamente para que se rellenen. 

Al abordar el estudio del existencialismo no lo hemos hecho para ser 
dóciles a una moda. Nos ha guiado otro motivo. Un afán más bien o un 
proyecto: el proyecto de utilizar en un futuro, que quisiéramos que 
fuera inmediato, sus utilajes o repertorios conceptuales para dar una 
descripción del hombre mexicano. En definitiva, lo que decide el valor 
del existencialismo es su capacidad de dar base a una descripción siste¬ 
mática de la existencia humana, pero no de la existencia humana en 
abstracto, sino de una existencia humana situada, en situación, de una 
existencia humana encuadrada en un habitat geográfico determinado, 
en un cuadro social y cultural también determinado y con un legado histó¬ 
rico preciso. 

Sólo cuando podamos ofrecer esa descripción estaremos justificados. 
Sólo entonces podremos decir que hemos asumido el sentido universa- 
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lizante de esta filosofía realizándolo concretamente en un ejemplo, con¬ 
creto también, de existencia humana. Algo se ha adelantado. El com¬ 
promiso y la gratuidad de la existencia en el mexicano pueden ser los 
dos primeros aportes de esa descripción. 

Y realizándola por entero, como esperamos, podremos dar una res¬ 
puesta a nuestros amigos sudamericanos que nos han confinado al his- 

* 

toricismo sin sospechar que, por ese sesgo, el mexicano se ha aproximado 
a lo universal y está en sus vísperas de estilo ecuménico. México dará 
el giro peculiar que lo eleve a lo universal apropiándose sin escrúpulos lo 
europeo, como quien siente en ese espíritu algo co-natural y superable 
a la vez. 


Emilio Uranga 
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El objeto de esta conferencia, de acuerdo con el propósito que anima al 
ciclo entero, es ofrecer a ustedes una interpretación de dos momentos im¬ 
portantes de la filosofía francesa contemporánea: se trata en primer lugar 
de la novela de Jean Paul Sartre que lleva el extraño y casi mal sonante 
título de La Náusea , y de la conferencia que el mismo filósofo dictó en 
Paris en 1945 bajo el título de: "El Existencialismo es un Humanismo 0 . 

Es probable que resulte extraño oír llamar obras o momentos impor¬ 
tantes de la filosofía francesa contemporánea a una novela y a una simple 
conferencia. 

No sería tal vez legítimo adjudicar a La Náusea el subtítulo de novela 
filosófica, porque en ninguna parte de ella aparece temáticamente un tra¬ 
tamiento técnico de los problemas filosóficos que las experiencias del pro- 
tagonista plantean, salvo en la medida indispensable para explicar el trans¬ 
curso por demás extraño e inusitado de estas experiencias. 


Su carácter filosófico viene de otra parte, le viene de su posición 
dentro de la obra total de Sartre, en la cual se inserta como una ilustración 
y como un primer paso. 

Alguien ha dicho que Jean Paul Sartre no parece existir sino con el 
objeto de ilustrar una filosofía, y esto es verdad. Pero una verdad a me¬ 
dias, puesto que se trata de la filosofía de Jean Paul Sartre. Si comparamos 
su obra con un libro, encontraríamos La Náusea como una lámina ilustra¬ 
tiva de alguno de los primeros capítulos, lámina destinada a conmover a 
un público no familiarizado con la temática filosófica de nuestro tiempo, 
y como uno de los momentos fundamentales de su filosofía: el momento 
del descubrimiento de la existencia. 

Es característico de Jean Paul Sartre entre todos los filósofos de la 
existencia el pretender tener un público; el deseo de hacer llegar su fi- 
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losofia al gran número; al “hombre de la calle”, como dicen algunos 
hombres de gabinete. 

A este deseo de publicidad obedece el que un filósofo del talento de 
Sartre haya, según algunos críticos, descendido o condescendido a es¬ 
cribir novelas escabrosas, escabrosísimas; historias cortas que muchos es¬ 
píritus delicados y cargados de moralidad negarán haber leído, y obras 
de teatro cuyo solo título irrita sobremanera a los defensores de las bue¬ 
nas costumbres, que se apresuran a declarar que como autor dramático 
está perdido y como novelista no vale nada. 

Una de estas obras destinadas al gran público, la más inofensiva 

de todas, es La Náusea. 

• % f 

Hasta Jean Paul Sartre la filosofía había venido siendo, al menos en 
los países latinos, cosa de profesores, de universidades, de aulas. Cuando 
algunos de estos 

mente académico, intentaba llevar sus reflexiones o los resultados de ellas 
despojados de todo aparato técnico más allá de los muros de la universidad, 
al centro mismo de la vida de su comunidad, los fariseos del pensamiento, 
los embargados por la beatería de la cultura, se apresuraban a descalificar 
al colega de talento, al heterodoxo que se atrevía a sacar a la filosofía del 
sancta sanctorum de ía mediocridad académica. 


profesores, cuya personalidad rebasaba el interés pura 


No es pues extraño que de todas partes hayan surgido críticas, acerbas 
y hasta insultos contra el filósofo francés, tal y como en otro tiempo sur¬ 
gieron y surgen todavía contra otros filósofos de otras nacionalidades. 
Pero ahora la cosa es más grave, a Sartre se le acusa de inmoralista pro¬ 
fesional; algunos críticos declaran tranquilamente que Sartre sólo aspira 
a la popularidad y a la riqueza. Que, “como buen existencialista”, tiene un 
ojo al gato de la filosofía y otro al garabato del negocio. 

Nosotros creemos que esto es superficial, y que el hecho de que 
quien ha podido escribir El Ser y la Nada escríba Los Caminos de la Li¬ 


bertad o La Náusea o La Infancia de un Jefe , requiere una explicación 
más prudente y más detallada. 

Creemos que el somero análisis que a lo largo de esta conferencia hare¬ 
mos de las dos obras que le sirven de apoyo, esclarecerá en cierta medida 
el sentido del filosofar Sartreano y el sentido de su tan criticada actividad 
literaria con vista a las circunstancias en que esta actividad se ha desarro¬ 
llado, es decir, con vista a las circunstancias de nuestro mundo actual. 
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Tenemos pues como un primer punto de apoyo La Náusea , porque 
en ella, nos parece, se describe una situación que halla una respuesta o una 
resonancia en la conferencia acerca del existencialismo como humanismo. 
Aquélla nos sirve como un punto de apoyo para la interpretación de ésta, 
y creemos que de esta interpretación ha de surgir cierta claridad acerca 
de la posición de Sartre no sólo dentro del terreno de la filosofía, sino 
también, y esto es más importante, dentro de la problemática que agita 
actualmente a Europa y en menor medida a nuestro Continente. 


De La Náusea como novela hay poco que decir, y desde luego que no 
nos interesa desde el punto de vista literario. 

Se trata del diario de un tal Antonio Roquentin, escrito en el año 
de 1932. Roquentin se encuentra radicado en el imaginario puerto comercial 
de Bouville, es decir, en algún lugar de Francia, entregado a la tarea de 
concluir sus investigaciones históricas sobre un supuesto personaje del 
siglo xvm, el marqués de Rollebon. Escribe su diario y nos cuenta lo que 
le pasa. Pero lo que le sucede es algo completamente inusitado. 

Desde el punto de vista de lo que se entiende comunmente por “ac¬ 
ción”, no pasa aquí absolutamente nada. Todo se reduce al relato de cómo 
Roquentin decide no escribir la historia del marqués de Rollebon, para ir 
a parar en la decisión de escribir una novela. Hay además descripciones, 
descripciones de un café, de una habitación, de un domingo en Bouville, 
de una galería de retratos, y una descripción central que es como el alma 
o la médula del libro, la descripción de unos momentos que pasa el pro¬ 
tagonista en un jardín público. 

Y esto es todo. Desde un punto de vista externo no podemos decir más. 

Sin embargo, en La Náusea sucede algo, pero es sólo algo asi como un 
movimiento subterráneo que afecta únicamente al aspecto de las cosas y de 
las personas y a la manera que el protagonista tiene de habérselas con ellas. 

Sucede un cambio. Al principio es ca,si imperceptible, difícil de pre¬ 
cisar, como un ruido lejano. Roquentin intentará describirlo e inicia su 


diario en estos términos: 

“Lo mejor sería escribir los acontecimientos cotidianamente. Llevar 
un diario para comprenderlos. No dejar escapar los matices, los hechos, 
menudos, aunque parezcan fruslerías, y sobre todo clasificarlos. Es pre¬ 
ciso decir cómo veo esta mesa, la calle, la gente, mi paquete de tabaco, ya 
que es esto lo que ha cambiado. Es preciso determinar exactamente el al- 
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canee y Ja naturaleza de este cambio.” 1 El motivo dé este deseo de expli¬ 
cación es una experiencia insignificante: “El sábado —nos dice—* los chicos 
jugaban y yo quise tirar como ellos un guijarro al agua; en este momento 
me detuve, dejé caer el guijarro y me fui. Lo cierto es que tuve miedo o 
algo por el estilo. Si por lo menos supiera de qué tuve miedo, ya seria 
un gran paso,” 2 

Casi no hay nada que decir, y sin embargo algo ha pasado. Parece cosa 
de locura y Roquentin sabe que se trata de una experiencia súmamente 

* 

extraña, pero despacha la cuestión afirmando: "... todps lo$ cambios con¬ 
ciernen a los objetos. Por lo menos quisiera estar seguro de esto.” 3 

Después de un período no determinado en el que vuelve la normalidad 
y en el que el diario se suspende, el ruido lejano crece en intensidad, algo, 
ha pasado y ya no es posible desentenderse de ello. Roquentin reanuda 
su diario ya en serio fechando sus notas. 

Lunes 29 de diciembre de 1932.—“Algo me ha sucedido”, no puedo 
seguir dudándolo, vino como una enfermedad, no como una certeza or¬ 
dinaria o una evidencia. Se instaló solapadamente poco a poco, yo me 
sentí algo raro, algo molesto nada más; una vez en su sitio aquello no se 
movió, permaneció tranquilo y pude persuadirme de que no tenía nada, 
de que era una falsa alarma. Y ahora crece,” 

"Por ejemplo, en mis manos hay algo nuevo, cierta manera de tomar 
la pipa o el tenedor, o es el tenedor el que ahora tiene una nueva manera 
de hacerse tomar; no sé. Hace un instante cuando iba a entrar en mi 
cuarto me detuve de pronto al sentir en la mano un objeto frío que retenía 
mi atención con una especie de personalidad. Abrí la mano, miré, era sim¬ 
plemente el picaporte.” 4 

Poco después Roquentin adquiere una conciencia más clara de lo que 
pasa: “Los objetos —dice—• no deberían tocar, puesto que no viven. Uno 
los usa, los pone en su sitio, vive entre ellos; son útiles, nada más, Y a mi 
me tocan; es insoportable.” 

"Ahora veo, recuerdo mejor lo que sentí el otro día a la orilla del mar, 

cuando tenía el guijarro. Era una especie de repugnancia dulzona y pro- 

% 

1 La Mítica. Traducción española de la Editorial Losada, p. 13, 

2 Ibíd., p. 14. 

3 . Ibid., p. 14, 

4 Ibid., p. 17 . 
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cedía del guijarro, estoy seguro; pasaba del guijarro a mis manos... 
una especie de náusea en las manos/* 5 

Roquentin se pregunta si en todo esto su soledad no juega un papel 
importante, pues todo esto es raro e insólito, es difícil de explicar, es in¬ 
verosímil* Es inverosímil que un objeto adquiera una especie de personali¬ 
dad, Es mucho más inverosímil que los objetos lo toquen a uno, y lo de la 
náusea en las manos es una expresión fuera de toda verosimilitud. Se perca¬ 
ta de que se ha puesto a sí mismo fuera del campo de lo verosímil que es la 
sociedad, la compañía, la comunidad. Las personas que observa a su 
alrededor “se cuentan historias claras y verosímiles'’, pero “el que vive 
solo —se dice— ni siquiera sabe lo que es contar. Lo verosímil desaparece 
al mismo tiempo que los amigos.” 6 

Sabe ya que lo que pasa, le pasa a él, a él solo , y que es algo así como 
una náusea que le coge desprevenido y se marcha cuando le da la gana. 

A lo largo de todo el libro hará un esfuerzo para describir cada vez 
con mayor amplitud y precisión cómo aparece el mundo cuando se está 
poseído por esta enfermedad que crece cada vez más en intensidad y en 
duración, que le afecta cada vez más profundamente hasta embargarlo por 
completo: “Las cosas —dice— se han desembarazado de sus nombres. 
Están ahí grotescas, obstinadas, gigantes, y parece absurdo llamarlas por 
algún nombre o decir cualquier cosa de ellas; estoy en medio de las cosas, 
las innominables. Solo, sin palabras, sin defensa. Las cosas me rodean de¬ 
bajo de mí, detrás de mí, sobre mí; no exigen nada, no se imponen, 
simplemente están ahí.” 7 

Después de esto hay una descripción culminante y completa de este 
extraño fenómeno, que abarca trece páginas de la obra, desde la 187 a 
la 200. 

Unas cuantas peripecias más que no nos interesan ahora, y la novela 
termina nuevamente en tono menor. 

Cualquiera pensaría que todas estas experiencias son puramente ima¬ 
ginarias y que han nacido sólo en la cabeza más o menos calenturienta 
de nuestro filósofo. 

Pero no hay tal, la náusea, tal como Sartre la describe, es una expe¬ 
riencia posible bajo ciertas condiciones; el diario do Roquentin, personaje 


5 Ibid., p. 26. 

6 Ibid., p. 22. 

7 Ibid., p. 186. 
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inventado por Sartre, puede encontrarse con ciertas variantes en los cua¬ 
dernos de Malte Lauritz Brigge, que es un diario parisiense de Rainer 
María Rilke, personaje no inventando sino real, y también registrador de 
inverosímiles experiencias de solitario. Sólo que los cuadernos de Rilke, 
aunque tienen un estilo literario muy superior al de Sartre, carecen de la 
inexpresa armazón filosófica de esta novela que es lo que pretendemos 
desentrañar en lo que sigue. 

Es evidente que si Sartre se ha tomado el trabajo de dedicar un libro 
entero a la descripción de esta experiencia que ha bautizado con el tiómbre 
de náusa, es porque se trata de un hecho que tiene una relevancia filosó¬ 
fica muy considerable. La “náusea” es un concepto que designa un hecho 
muy preciso y perfectamente caracterizable: la captación directa de la 
existencia en cuanto tal. 


“Jamás había presentido antes de estos últimos días lo que quería 
decir ‘existir’ ” — dice Roquentin. 8 

Se trata, pues, del descubrimiento de la existencia, de un tomar con¬ 
tacto con lo que las cosas tienen de puramente existentes. En las páginas 
centrales de la novela Sartre lucha denodadamente por hacer una des¬ 
cripción de este encuentro, pues la existencia es algo inefable, se resiste 
a ser captada en palabras, los conceptos son débiles marcas, señales que 
eí hombre pone encima de lo existente. Lo existente mismo se hurta a toda 
comunicabilidad, a todo decir es. La función simplemente copulativa del 
verbo ser no hace mella en el mundo infinitamente compacto de lo exis¬ 
tente. Sartre apela a toda suerte de metáforas, somete a tormento a los 
vocablos para conducirnos a la vivencia de su personaje. Así, nos dice que 
las cosas se confían abyectamente su existencia, que la individualidad es 
un barniz bajo el cual quedan solamente masas monstruosas y blandas en 
desorden, desnudas, y que esta desnudez es espantosa y obscena. Que la 
única relación entre los existentes es que están demás unos con respecto a 
otros. Que todo lo que existe, precisamente en la medida en que existe, 
es decir, en la medida en que simplemente está ahi, es absurdo, y que el 
mundo de las explicaciones y razones no es el de la existencia. Los obje¬ 
tos en cuanto existentes son innominables , los nombres resbalan por encima 
de ellos sin tocarlos, las cosas existen en la medida en que no pueden ser 
explicadas. 


8 Ibid, p. 188. 
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Simultáneamente a este intento de descripción que nos haga vivir la 
captación de la. existencia en estado puro, Sartre va dejando caer los 
conceptos que filosóficamente caracterizan a lo existente. Y el concepto 
filosófico que le conviene de manera más cercana a la existencia es el de 
contingencia. “Lo esencial es la contingencia. Quiero decir que por defini¬ 
ción la existencia no es la necesidad.” 9 La necesidad surge de una vincula¬ 
ción puramente ideal, lógica, dos y dos son cuatro necesariamente, la suma 
de los cuadrados de los catetos es necesariamente igual al cuadrado de lá 
hipotenusa, pero el dos, el cuatro y el triángulo recto que se explican 
perfectamente, no existen. 

Lo existente está más acá de ese mundo ideal, “los existentes aparecen, 
se dejan encontrar, pero nunca es posible deducirlos”. 10 

Es decir, son puramente contingentes. Ahora bien, captar algo como 

\ 

contingente significa que no se encuentra ninguna razón para que exista, 
pues, por definición, lo existente está fuera del mundo de las razones y 
de las explicaciones, es absurdo. 

% 

Podemos caracterizar pues con cierta precisión lo que es la náusea: 
la náusea surge cuando se toma contacto inmediato con lo existente en una 
forma originaria, de tai manera que al propio tiempo captamos su esen¬ 
cial contingencia. 

Este contacto no puede ser alcanzado a voluntad, y en manera algu¬ 
na por una vía conceptual o filosófica; ha de ser una experiencia real, 
vivida . 

“La existencia —dice Sartre— no es algo que se deje pensar de lejos, 
es preciso que nos invada bruscamente, que se detenga sobre nosotros, 
que pese sobre nuestro corazón como una gran bestia inmóvil; si no, no 
hay absolutamente nada.” 11 

Esta invasión nos revelaría nuestra propia contingencia, revelándonos 
la inexplicabilidad , por decirlo así, de nuestra propia existencia. Habrá 
algunos bienaventurados que nunca se den cuenta de que existen, que 
nunca sientan sobre su corazón el peso de su propia contingencia, pero, 
diría Sartre, es que en realidad no quieren dejarse atrapar por esta expe¬ 
riencia fundamental. 

9 Ibid,, p. 194. 

10 Ibid., p. 194. 

11 Ibid., p. 195. 
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Otros han comprendido todo esto, sólo que han intentado superar su 
contingencia inventando un ser necesario y causa de sí, necesariamente 
existente y existente necesariamente; han inventado a Dios. Hipótesis 
de Sartre que nos parece discutible; pero aquí se trata de explicar a Sar¬ 
tre, no de refutarlo. . 

He aquí por qué la náusea que debería ser una experiencia de todos 

■ 

los hombres, lo es apenas de unos cuantos. Todo hacer humano, la cul- 

* 

tura, el derecho, la religión, la política, son evasiones de esta constata¬ 
ción fundamental de la contingencia; no hay nada de lo que el hombre 
hace, desde un tratado de filosofía hasta el entregarse al vicio y a la 
abyección, que no pueda interpretarse como una huida de la propia con¬ 
tingencia. 

"El hombre protesta en su más honda raíz, en su ser mismo, contra 
la contingencia que nunca podrá aceptar. 12 Sólo que hay varios posibles 
puntos de partida para esta superación: uno es ocultar el hecho mismo 
de la contingencia; tal ha sido el camino seguido por la burguesía eu¬ 
ropea mediante la filosofía idealista y la idea del derecho. Otro es el 
que ha sido seguido por el cristianismo a través de lo que Sartre llama la 
invención de un ser necesario que salvaría al hombre de su contingencia. 

La burguesía cercenó, como quien no quire la cosa, los dos extremos 
en que se apoyaba el mundo cristiano; por una parte quitó a Dios, por 
la otra ocultó prudentemente el hecho de la inexplicable presencia del hom¬ 
bre en el mundo y concibió a este hombre como un ser necesario. Le 
quitó su áspera cáscara al fruto de la cultura, y se quedó con el contenido. 
El contenido es considerable: son las buenas costumbres, las virtudes, 
los valores y, sobre todo, el derecho, los derechos del hombre, el derecho 
a la felicidad y otros derechos por el estilo. 

El existencialismo pretendió seguir un tercer camino que implica 
como paso previo una exploración , uña fenomenología de la existencia. 
Pero que a este paso previo puedan seguir otros pasos conforme a la 
idea de los existencialistas alemanes. Heidegger y Jaspers, es lo que to¬ 
davía no está claro, y si ello es posible o no, la historia habrá de mos¬ 
trarlo. 

Para Sartre la condición del hombre es insuperable, y el hombre 
debe aprender a vivir sin hacerse ilusiones, afrontando siempre, no ol- 


12 A. de Waehlens. La fil. de Martín Heidegger . 
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vidando nunca, esta su condición original, la ausencia de razones para su 
existencia. En La Náusea nos muestra cómo aparece el mundo cuando se 
le capta en su contingencia absoluta. 

Pero es un hecho indiscutible que a casi nadie le aparece el mundo 
de esta manera; ¿cómo es posible llegar a semejante captación? 

La explicación la buscaríamos inútilmente en esta novela cuyo pro¬ 
pósito es mostrar precisamente la excepción; pero se halla en el contenido 
doctrinal del pensamiento de algunos filósofos existencialistas, y po¬ 
dríamos resumirla de esta manera: El hombre es el donador de sentido 
por excelencia. La fuente de toda inteligibilidad, de toda razón es el 
hombre mismo, y fuera de él no hay nada que por si mismo subsista 
cargado de significación y que, por decirlo así, desde fuera del hom¬ 
bre pudiera dar el sentido, la razón de su existencia. “No hay inteligi¬ 
bilidad en las cosas sino relativa al hombre, siendo éste la medida de lo 
inteligible puro.” 13 Las cosas no dan razón de sí mismas, el hombre 
es quien da razón de ellas y esto se extiende incluso hasta el dar ra¬ 
zón de su sinrazón. Buena muestra de eíío es esta novela en la que un 
filósofo nos da razón de la sin-razón de la existencia, de la simple 
existencia sobre la que va montada, sin afectarla en lo más mínimo, toda 
la armazón de significaciones, de relaciones, es decir de conexiones de 
sentido que el hombre ha puesto sobre ella. 

Lo que Sartre describe en La Náusea es el choque de estos dos fac¬ 
tores, de dos polos absolutamente antitéticos: por una parte, el hom¬ 
bre, fuente única de significación, y por otra la existencia como lo 
absolutamente sin sentido, lo que se queda por debajo de toda raciona¬ 
lidad. En este choque, el hombre, fuente de la inteligibilidad, toma con- 
ciencia de la irracionalidad absoluta de la existencia. 

Pues si bien es un hecho que, habitualmente, la conciencia extiende 
tranquilamente sobre la existencia su red de significaciones, de conexio¬ 
nes de sentido, iluminándola , por decirlo así, haciéndola habitable para 
el hombre , puede suceder que un hombre vaya perdiendo esta facultad 
y acabe por resultar impotente para realizar esta labor de integrar su 
mundo circundante en algo lleno de sentido, ordenado, manejable, en 


fin, inteligible. 


13 Ibid. 
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¿Cómo es posible este proceso? Creemos que la explicación es en 
buena medida histórica: creemos que La Náusea es una ilustración del 
derrumbe del mundo imaginado por el idealismo, del mundo burgués; 
y en el fondo encontramos que todo proviene precisamente de esta 
polaridad, de esta dualidad a que nos hemos referido, y que fue creada 
por el idealismo, de un sujeto del conocimiento radicalmente distinto 
deí objeto de este conocimiento. 

Esta polaridad fué matizada por la filosofía idealista mediante -el 
método llamado trascendental de una manera que podríamos caracte¬ 
rizar, grosso modo > como una deglución, por parte del sujeto, de las 
cualidades y determinaciones inherentes al objeto. Este proceso de deglu¬ 
ción se inicia con la filosofía de Descartes y de Locke. El primer paso 
consistió en suponer las cualidades secundarias tales como el color, el 
sabor, la temperatura, como virtualidades del sujeto, dejando del lado 
del objeto tan sólo las llamadas cualidades primarias, tales como la ex¬ 
tensión, la iorma , el movimiento, etc. Una vez iniciado este proceso 
fundado en la actitud idealista, antropocéntrica, propia de la burguesía, 
el método trascendental continuó acarreando las determinaciones inte¬ 
ligibles, del objeto , al sujeto . En Kant encontramos ya que la función 
deglutiva de ía filosofía moderna, del idealismo, ha llegado casi a su 
término: por una parte hay un sujeto trascendental constituido por dos 
intuiciones puras: el espacio y el tiempo, doce categorías, es decir, doce 
conceptos regla que organizan los datos sensibles dados en aquellas in¬ 
tuiciones, y tres ideas que son algo así como reglas de reglas que orga¬ 
nizan y dirigen el trabajo de las categorías; por la otra, queda el objeto 
en general, la cosa en sí, exenta de toda determinación posible, y de la 
que no podemos decir absolutamente nada. 

En Kant se encuentran del lado del sujeto no sólo ya las cualidades 
secundarias, sino también el espacio y el tiempo, reducidos a formas 
puras de intuición; la substancia, la causalidad, la relación, la existen¬ 
cia, etc., son sólo categorías, conceptos regla para la realización de la 
actividad sintética de la conciencia; el yo, el mundo, Dios, son sólo ideas 
regulativas que marcan direcciones de esa actividad sintética que se ejer¬ 
ce sobre los fenómenos, estas chispas que surgen al choque del acero de la 
conciencia con el pedernal impenetrable de la cosa en sí. 

Faltaba sólo un paso para que la filosofía se convirtiera en el 
mundo al revés , como decía Hegel. Este paso, el más descomunal de 
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todos, al poner a la cosa en si como producto del sujeto, fue la hazaña 
de Fichte, con lo que quedaba abierto el camino al idealismo absoluto 
de HegeJ. En Hegel la actitud iniciada por Descartes llega a una ple¬ 
nitud absoluta. Descartes se conformaba con ideas claras y distintas; 
Hegel no se. conforma con menos que el saber absoluto. El sujeto 
trascendental de Kant se convierte aquí en espíritu absoluto a partir del 
cual puede explicarse todo. Todo resultará deducible, todo necesario, 
hasta la pluma con que Hegel fijaba eh ; el papel sus ideas. La contin¬ 
gencia ha quedado definitivamente desterrada del mundo . Pero a partir 
de Hegel se inició un retroceso que no ha parado hasta nuestros tiem¬ 
pos. El mundo al revés de Hegel fué puesto al derecho por Marx, 
Kierkegaard y Nietzsche. Frente al idealismo absoluto apareció un nuevo 
realismo, el realismo de lo humano. 

En Heidegger el realismo da un paso más. En su obra Kant y el 
Problema de la Metafísica, transparece ya un realismo de la tierra, de la 
existencia, de la cosa en sí. Sartre ilustra en La Náusea la manera como 
irrumpe de pronto en el mundo del idealismo la cosa en sí, lo existente, 
pero añade una nota más: el realismo de la cualidad. 

Podemos decir que si en el idealismo absoluto, expresión suprema 
del apogeo de la burguesía, el mundo se encuentra en el hombre, en el 
existencialismo el hombre se encuentra en el mundo, y en este mundo 

4 

las cosas son blandas o duras ellas mismas, ellas mismas tienen tal o 
cual color, tal o cual temperatura. Roquentin simplemente constata la 
presencia de estas cualidades; para él seria ridiculo pensar siquiera 
que estas cosas con sus cualidades no existen sino en la conciencia. La 
conciencia no las ha puesto allí, esto supondría que las habla creado. Las 
cosas ya no pueden disolverse en la conciencia, porque son de natura¬ 
leza radicalmente opuesta a ella. 

La Náusea ilustra el derrumbe del mundo idealista, del mundo 
burgués: el hombre imaginado por eí idealismo. era como un ángel, sin 
cuerpo, sin izquierda ni derecha; La Náusea es una súbita revelación del 
hecho de la encarnación. El idealismo, teoría de la ciencia, centraba 
e! mundo en el sujeto; aquí el sujeto se halla nuevamente en medio áe 
un mundo subsistente por sí. Es cosa entre las cosas, hombre entre los 
hombres. Por virtud de aquel centramiento todo llegó a concebirse como 
necesario; La Náusea surge de un tomar contacto con la más absoluta 
contingencia. 
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En fin, el mundo deglutido por el sujeto trascendental reaparece 
fuera del sujeto individual, que se ha tornado impotente frente a él. 
El sujeto, antes dominador y legislador, se ve avasallado por la existen¬ 
cia, por las cosas, consciente de su impotencia frente a ellas, consciente 
de que por más determinaciones científicas que amontone sobre ellas es 
incapaz de alterarlas en lo más mínimo. 

Se ha transitado del mundo de la ciencia al mundo vivido, pero 
vivido aquí de una manera peculiar, que subraya ciertos hechos para 
mostrar la ruptura de la concepción científica, idealista, del mismo. 

Ahora bien, esto significa que hemos vuelto al mundo del sentido 
común, significa que el existencialismo, a pesar de su enorme 
jidad metódica, desenvuelve el pensamiento filosófico dentro de este 
mundo del sentido común. El filósofo de la existencia piensa como hom¬ 
bre entre los hombres, y esto explica la atracción que ejerce sobre la 
gente no profesional de la filosofía; explica que el existencialismo se 
haya convertido en una moda, Y es que habla de cosas que interesan al 
hombre: habla de la muerte, de la libertad, del hombre y de su responsa¬ 
bilidad, de sí hay o no hay Dios y de que las consecuencias que ello 
acarrea son graves; de si estamos sujetos a los siniestros procesos descu¬ 
biertos por el psicoanálisis o si podemos superarlos y dominarlos; de 
si el hombre es una marioneta movida por el proceso dialéctico de la 
economía o es el amo de su destino individual y colectivo. 

La Náusea ilustra una posible manera de aparecerle el mundo al 
hombre; el mundo como masa de cosas existentes, y una posible manera 
de habérselas el hombre con su mundo: la de estar volcado en las cosas, 
pegado a ellas, fascinado por su realidad cualitativa sin escape alguno. 

El proceso descrito en La Náusea , que hemos caracterizado como 
una ruptura del mundo idealista, se realiza por una vía que tiene dos 
vertientes, dos aspectos que se dan simultáneamente, inseparables el 
uno del otro, y que se implican mutuamente: hay un proceso interno que 

4 

puede caracterizarse como una caída en el presente, y un proceso exter¬ 
no que no es sino la pérdida de toda comunidad humana. Roquentin 
es un hombre que ha perdido su pasado y su futuro en la misma medida 
en que ha llegado a ser un hombre aislado, un solitario. 

Todos sabemos perfectamente bien que el tiempo es en cierta mane¬ 
ra tres tiempos: pasado, presente y futuro, unidos entre si por una 
cierta continuidad que no podemos precisar fácilmente. Nos pasa lo 
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que a San Agustín, si no nos preguntan qué es el tiempo, lo sabemos; 
pero si nos lo preguntan, ya no lo sabemos. Pero San Agustín sí llegó 
a saber con bastante precisión lo que es el tiempo, y nosotros nos apro¬ 
vechamos de ello. “Me pareció —dice San Agustín en sus Confesiones « 
que el tiempo no es otra cosa sino una cierta distensión . Distensión no 
se de qué cosa, y no me extrañaría que fuera del alma misma.” 

Distensión del alma; luego de algo que en cierto sentido está den¬ 
tro del hombre. No es ya el tiempo de los relojes, el tiempo astronó¬ 
mico, sino al contrario, el medir el tiempo con un reloj o con el sol 
es posible gracias a un sentimiento interno del transcurrir del tiempo. 
El tiempo es la forma del sentido interno, dice Kant; nos vivimos por 
dentro como tiempo. 

Dilthey dirá que “la primera determinación de la vida, fundamen- 
tadora de todas las demás, es la temporalidad ". 14 La vida siempre nos 
aparece como un transcurrir; hablamos del curso de la vida. Lo primero 
que podemos decir, pues, de nuestra vida, es que es temporal; su estrato 
más profundo es el tiempo. 

El análisis de la existencia humana que hace Heidegger en Ser y 
Tiempo arroja más o menos este resultado: La existencia es un tiempo 
subsistente y finito que sirve como horizonte de la comprensión del ser 
Algo así como una melodía que se silba a sí misma, que se inventa a sí 
misma, inscribiéndose en el cuaderno pautado del ser. 

El exístencialismo es la filosofía que ha visto con más claridad la 
articulación de los momentos del tiempo, y la importancia definitiva de 
los cambios en esta articulación para la existencia humana. 

Así, no es lo mismo vivir hacía el futuro como un joven o como un 
revolucionario, que vivir hacia el pasado como un viejo o como un reac¬ 
cionario. No es lo mismo disponer de un refugio en el pasado o en el fu- 

% 

turo que vivir en un puro presente. Tal es el caso de A. Roquentin — nues¬ 
tro personaje. 

Es indudable que todos vivimos en un perpetuo presente. “La nave 
de nuestra vida es llevada por una corriente progresiva, y el presente se 
halla ahí donde estamos sobre las ondas, donde sufrirnos, recordamos y 
esperamos, en una palabra, ahí donde vivimos en la plenitud de nuestra 

realidad." 15 


14 El Mundo Histórico, p. 216. 

15 W. Dilthey. El Mundo Histórico, p. 217. 
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Dentro de este presente se encuentran siempre el futuro y el pasado. 
Dentro del presente se encuentra siempre el futuro bajo la forma de proyec¬ 
tos acompañados de esperanza, deseo, temor: "Nuestro comportamiento 
respecto del futuro es activo y libre, él nos abre el mundo de la posibili¬ 
dad”, la senda para caminar sobre lo existente . 16 

• s 

Dentro del presente está siempre ya el pasado bajo ia forma de un 
retener los acontecimientos en el recuerdo. “Frente al pasado no somos 
libres, frente a él nos comportamos pasivamente; se halla invariable.” 17 
En él está lo necesario, lo que ya no tiene remedio, lo que no podemos 

l C * 

alterar. 

“El presente a su vez es la concreción de un momento del tiempo con 
realidad 18 El presente se halla transido de realidad , es la ventana por 

donde nos asomamos a la existencia, así como el futuro es la que nos abri- 

m * * 

mos a la posibilidad y el pasado es aquella a través de la cual nos aparece 
la necesidad, lo irremediable, 

“El presente está siempre ahí, y sólo está ahí lo que transcurre en 
él.” 10 En fin, el presente es este poro por donde Roquentin ha caído en 
la existencia. 

. Los hombres normales escapamos continuamente de este lleno del 
presente y nos refugiamos en un recordar el pasado o un proyectar el 
futuro en alas de la imaginación; es por ello que lo existente no nos aplas¬ 
ta, no pesa sobre nuestro corazón como una gran bestia inmóvil, pues 
burlamos su embestida refugiándonos en cualquiera de estos dos burla¬ 
deros metafísicos, el pasado o el futuro. 

Pero Roquentin no puede hacer esto porque le ha sobrecogido una 

i • 

enfermedad mucho peor que cualquier enfermedad del cuerpo: una enfer¬ 
medad metafísica , Se le han anquilosado su futuro y su pasado. La náusea 
es una conciencia paroxística del presente. Roquentin no puede escapar 
a su presente; se encuentra como clavado, hipnotizado por las cosas, im¬ 
posibilitado para desprenderse de ellas, pues las únicas vías de escape 
son o el retener el pasado o el lanzarse hacia el futuro mediante la imagi¬ 
nación. Se halla anclado en el presente. Cómo se ve el mundo cuando se 
está anclado, varado en el presente, es lo que describe La Náusea . 


16 Ibid., p. 218. 

17 Ibid., p. 218. 

18 Ibid., p. 217. 

19 Ibid., p. 218. 
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Pero es precisamente este proceso, esta enfermedad, lo que ha desgaja¬ 
do a Roquentin de la comunidad de los hombres y lo que le ha arrojado 
en la más espantosa soledad. 

En efecto, proyectar algo , tenderse hacia el futuro proyectando algo, 
es necesariamente contar con otros. Es imposible que imaginemos nuestro 
futuro sin apoyarlo en una comunidad humana, sin contar con que nuestra 
acción será acogida, apoyada por otros hombres. 

Roquentin no tiene futuro, es literalmente un hombre , sin porvenir, 
sin proyectos, luego: no tiene una comunidad en qué apoyarse. Invirtiendo 
los términos podemos decir que no tiene una comunidad humana en qué 
apoyarse y por ello no tiene futuro, pues es casi imposible discernir cuál 
de estos dos términos tiene prioridad sobre el otro; los dos se implican y 

son susceptibles de ser interpretados alternativamente el uno como funda - 

% 

mentó del otro. 

/ 

Esta falta de proyecto impide a Roquentin retener su pasado, puesto 
que éste sólo podría retenerlo interpretándolo como una sucesiva realiza¬ 
ción de sus proyectos, y lo que no puede incardinarse en semejante inter¬ 
pretación cae indefectiblemente en un olvido total. Su pasado se le convierte 
en un montón de hechos inconexos y absurdos inarticulables en su esque¬ 
ma, en un proyecto de vida. 

Su pasado se le ha escapado poco a poco, se le ha hundido en un. 
olvido total, porque carece del instrumento que le permitiría retener algo: 
un esquema de su propia vida dado por un proyecto. “Es inútil —dice—, 

t 

es inútil que hurgue en el pasado; sólo saco restos de imágenes y no sé 
muy bien lo que representan, ni si son recuerdos o ficciones.” 20 Por esta 
parte también pierde Roquentin su comunidad con el mundo humano que 
le rodea, con la burguesía de Bouville. 

Este solitario que rumia su soledad sentado en un café, piensa melan¬ 
cólicamente en la comunidad que ya no es la suya: “Las gentes están en 
sus casas —se dice—, leen, miran el cielo por la ventana; para ellos es 
otra cosa, han envejecido de otra manera, viven en medio de legados y 
cada uno dé sus muebles es un recuerdo... el pasado es un lujo de pro¬ 
pietario. 4Dónde había de conservar yo el mío? Nadie se mete el pasado 
en el bolsillo. Hay que tener una casa para acomodarlo. Mi cuerpo es lo 

20 La Náusea, p. 57. 
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único que poseo, y un hombre solo, con su cuerpo, no puede retener los 
recuerdos / 1 21 

Pero Roquentin no sólo piensa en la burguesía, también la ve y nos da 
su opinión sobre ella. Nos la describe en su paseo dominical por la calle 
principal de Bouville, nos da una imagen lamentable de estos grandes y 
pequeños burgueses que se hallan en el mundo como actores cuyo papel 
ha terminado, pero que permanecen torpemente en la escena diciendo ton¬ 
terías, tonterías corteses. . . . 

Lejos de un contacto originario con t la existencia, con su propia 
inexplicable existencia, estas gentes han erigido su visión del mundo, el 
idealismo, y su mundo propio, el mundo del Derecho* 

El idealismo corrige el mundo de aristas imprecisas de la experiencia 
vital, crea y dirige la marcha de la ciencia ;elderecho corrige las rela¬ 
ciones de los hombres: el hurgues encarna la corrección, es un hombre co¬ 
rrecto. Inmerso en un complejo de vinculaciones jurídicas, ideales, nece¬ 
sarias, acabó concibiendo todas sus relaciones con los hombres y con las 
cosas, con la existencia misma, como derechos. Su máxima invención fue¬ 
ron los derechos del hombre y del ciudadano. Cree que tiene derecho a 
la existencia. 

Roquentín, el hombre que no puede concebir su relación con la exis¬ 
tencia como un tener derecho a ella, se encuentra frente a su antípoda, el 
hombre que cree tener derecho a todo, el burgués. Al burgués —nos dice 
Roquentin-— “los latidos de su corazón y los rumores sordos de sus órga¬ 
nos le llegan en forma de pequeños derechos instantáneos y puros; ha 
reclamado sin debilidad sus derechos: niño, el derecho a ser bien educado 
en una familia unida, el derecho a heredar un nombre sin tacha, un nego¬ 
cio próspero; marido, el derecho a gozar de cuidados y tiernos afectos; 
padre, el derecho de ser venerado; jefe, el derecho a ser obedecido sin 
chistar”. 22 Estos hombres, dice Roquentin, “han tenido derecho a todo: 
a la vida, al trabajo, a la riqueza, al mando, al respeto y, para terminar, 
a la inmortalidad”, 23 Claro que muchos de ellos están fuera de la Iglesia, 
pero éstos disfrutan de un derecho a la inmortalidad honoris causa . 

Al salir de la galería de retratos de Bouville, Roquentin ha roto con 

su pasado social, con su clase; esta ruptura es definitiva, y deja caer en- 

# 

21 Ibid., p. 101. 

22 Ibid., p. 129. 

23 Ibid., p. 126- 
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tonces la palabra que es un término técnico en manos de Sartre, la palabra 
que designa al hombre que se oculta su contingencia: salauds, inmundos . 

Tales son los procesos a través de los cuales Roquentin ha quedado 
arrojado al presente y reducido a una soledad absoluta. Es, como dice el 
epígrafe del libro, "un hombre sin importancia colectiva, exactamente un 
individuo Parece que no hay salvación para él. Sin embargo, al final de la 
novela, en. la última página, Roquentin descubre un posible camino para 


escapar a esta intolerable situación. 

Inmerso en el mundo de lo existente, creará para escapar a la . exis¬ 
tencia un pequeño mundo inteligible, creará algo que no exista, una par¬ 
ee/a de ser de aristas puras y precisas, algo que esté por encima de la 
existencia, por ejemplo, una historia que no pueda suceder, una aventura. 
Escribirá una novela. Justificará su existencia y se convertirá en centro 
de una pequeña comunidad que, al pensar en él, en el autor, verá en él 
algo precioso y semilegendario. Se trata de un pequeño proyecto y de una 
menguada comunidad, es cierto, pero no puede hacer otra cosa. 

Podemos reducir la historia que nos cuenta Sartre en La Náusea 
á“ los siguientes términos; 


Roquentin, el burgués sin porvenir, sin futuro, queda por esto mismo 
desligado de su pasado, de su clase, de su mundo al que rechaza con pro- 
funda energía. Ha topado en su presente con la inhóspita existencia ca¬ 
rente de sentido, con la contingencia pura de su propia existencia. Ante 
esta situación intentará construirse un futuro, apoyado en una comunidad 
de posibles lectores, que le permita asumir su propio pasado. 

Pues bien, esta misma es la situación de Sartre: también Sartre es 
un burgués sin porvenir que con superlativa lucidez contempla la absoluta 
decadencia de la burguesía europea. La obra de Sartre pone de manifiesto 
la gratuidad absoluta de la presencia de! hombre en el mundo. También 
Sartre intenta flindar una comunidad creando lo que él llama un nuevo 
humanismo , sólo que Sartre no aspira sólo a una comunidad de lectores, 
sino a una comunidad real, capaz de actuar en el mundo y de transformarlo. 

Esto lo revelan claramente dos hechos: en primer lugar, su apelación al 
público, su llamado a! hombre de la calle, contenido en las obras de vul¬ 
garización de su filosofía; en segundo lugar, el carácter eminentemente 
moral de esta filosofía. Sartre es un filósofo que quiere actuar en la his¬ 
toria; ha llegado incluso a ingresar en un nuevo partido político. 
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Esto puede parecer desmesurado, pero no lo es tanto. Piensen ustedes 
en que la comunidad fundada por el filósofo Carlos Marx está bien lejos 
de ser una utopía. 

Los instrumentos de que Sartre se sirve para este propósito son, por 
una parte, sus dramas, sus novelas, sus cuentos, destinados a conmover , 
a atraerse un público, y, por otra, una Etica anunciada al final de su obra 
El Ser y la Nada , exposición sistemática de las consecuencias morales 
de su filosofía, que todavía no se publica. 

Pero conocemos ya ciertas direcciones, ciertos conceptos capitales 
de esta ética que Sarfre ha dado a conocer en su conferencia "El existen- 
cíalismo es un Humanismo”. En ella hace Sartre un resumen sumarísímo 
de su filosofía moral, cuyos puntos fundamentales pueden reducirse a lo 
siguiente: 

El existencialismo —por lo menos el de Sartre— puede interpretarse 
como “un esfuerzo por sacar todas las consecuencias de una posición 
atea coherente”, y declara que “si Dios no existe hay por lo menos un 
ser en el que la existencia precede a la esencia, un ser que existe antes 
de poder ser definido por ningún concepto; este ser es el hombre” 24 

Dentro de una visión teísta, el hombre individual realizaría una cier¬ 
ta esencia, un cierto concepto pensado por Dios. En el existencialismo, en 
cambio, “no hay una naturaleza humana, no hay un concepto fijo del hom¬ 
bre, porque no hay un Dios para concebirlo”. El hombre empieza simple¬ 
mente por existir, por estar ahí, empieza por no tener un ser. Sólo llega 
a ser tal o cual después de haber realizado tal o cual proyecto. “El hom¬ 
bre no es otra cosa que lo que él mismo se hace.” 25 

Así, “el primer paso del existencialismo —dice Sartre— es poner al 
hombre en posesión de lo que es y asentar sobre él la responsabilidad 
total de su existencia, pues cada hombre es tal o cual, dentro de su cir¬ 
cunstancia, porque ha elegido serlo y responde por entero de su ser”. 2G 

Esto nos descubre la libertad del hombre . Kant había descubierto ya 
que por encima, por fuera de la corriente inflexible de las causas y los 
efectos que regulan ios hechos de la naturaleza, hay en el hombre una 
cierta espontaneidad, una cierta fuente de actos que debemos atribuir a 

24 “El Existencialismo es un Humanismo. 1 ' Publicado en “Sur”, Marzo de 1947. 

25 Ibid., p. 250. 

26 Ibid., p. 25h 
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esta espontaneidad, a la libertad humana . Esta libertad hace posible el 

m 

hecho de la imputación. Todos nuestros actos nos son imputables, esto es 
evidente, pero el hecho mismo de que nos sean imputables indica ya que 
suponemos detrás de la corriente de los hechos fisiológicos y psicológicos, 
detrás de las pasiones y de los deseos, una fuente de los actos del hombre 
que es una pura espontaneidad: la libertad. 

Sartre recoge estas ideas de Kant y transforma, gracias a su tesis 
de que la existencia precede a la esencia, la libertad frente al mundo natural 
en una libertad de elección. Elegimos libremente el proyecto que hemos 
de realizar, y por ello hemos de responder plenamente de todos, absoluta¬ 
mente de todos nuestros actos, 

“Todo esto permite comprender lo que se oculta bajo palabras un tanto 
grandilocuentes como angustia, desamparo o desesperación ”, 27 térmi¬ 
nos puestos en boga por la filosofía existencial y que no designan , como 

• • 

a primera vista parece, algunos vagos sentimientos propios sólo de hom¬ 
bres timoratos o de hombres que encaran alguna situación trágica o terrible. 

“Que el hombre se angustia, significa simplemente que en su acción 
libremente elegida se compromete con otros hombres al elegir su ser, y que 
no puede escapar al sentimiento de su total y profunda responsabilidad .” 28 
“Cuando se habla de desamparo, se dice simplemente que Dios no existe 
y que de esto es menester sacar todas las consecuencias.” 29 “La desespera¬ 
ción quiere decir que nos limitaremos a contar con lo que depende de nues¬ 
tra voluntad o con el conjunto de probabilidades que hacen posible nuestra 
acción.” so 

“El exístenciaíismo se opone decididamente *—dice Sartre— a cierto 
tipo de moral laica que quisiera suprimir a Dios con el menor gasto po¬ 
sible.” 

Algunos de los intentos habidos hasta ahora para construir una mo¬ 
ral laica, pueden describirse más o menos así con palabras de Sartre: 
“Dios es una hipótesis inútil y costosa, nosotros lo suprimiremos; pero es 
necesario sin embargo, para que haya una mora!, una sociedad, un mundo 

vigilado, que ciertos valores se tomen en serio y se consideren como exis- 

% 

27 Jbid, p. 252, 

28 Ibid,, p. 252. 

29 Ibid., p. 254. 

30 Ibid., p. 259. 
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tentes a prior i ; es necesario que sea obligatorio a priori que uno sea hon¬ 
rado, que no mienta, etc. Haremos por lo tanto un pequeño trabajo que 
permitirá demostrar que estos valores existen, a pesar de todo, escritos 
en un cielo inteligible, aunque por otra parte Dios no exista; encontrare¬ 
mos las mismas normas de honradez, de progreso, de humanidad, y habre¬ 
mos hecho de Dios una hipótesis superada que morirá tranquilamente por 
sí misma . El existencialismo piensa por el contrario que es muy incómodo 
que Dios no exista, porque con ello desaparece toda posibilidad de en¬ 
contrar valores en un cielo inteligible. Ya no se puede tener el bien a priori > 

* \ * 

porque no hay ya conciencia infinita y perfecta para pensarlo; no está 
inscrito en ninguna parte que el bien exista, que haya que ser honrado, 
etc,, puesto que estamos en un plano donde solamente hay hombres. 

“Si Dios no existiera, todo estaría permitido —dice Dostoyewsky* 
y este es el punto de partida del existencialismo. En efecto, todo está 
permitido si Dios no existe y en consecuencia el hombre está abandonado, 
porque no encuentra en sí ni fuera de sí una posibilidad a que aferrarse. 
No encuentra, ante todo, excusas. Si en efecto la existencia precede a la 
esencia, no se podrá explicar jamás el hombre por una referencia a una 
naturaleza humana dada y fija; dicho de otro modo, no hay determ\nismo f 
el hombre es libre , el hombre es libertad . Si Dios no existe no encontramos 
frente a nosotros valores u órdenes que legitimen nuestra conducta y que 
nos sírvan de justificación o excusa. Estamos solos y sin excusa. El 
hombre está condenado a ser libre. Condenado porque no se ha creado a 
sí mismo, y, sin embargo, por otro lado libre, porque una vez arrojado al 
mundo es responsable de todo lo que hace. El existencialista no cree en 
el poder de la pasión. Nunca pensará que una bella pasión es un torrente 
devastador que conduce fatalmente al hombre a ciertos actos y que por 
consecuencia es una excusa; piensa que el hombre es responsable de su 
pasión. El existencialista tampoco pensará que el hombre pueda encon¬ 
trar socorro en un signo dado sobre la tierra que le oriente, porque piensa 
que el hombre descifra por sí mismo el signo como lo prefiere. Piensa 
pues que el hombre, sin ningún apoyo ni socorro, está condenado a cada 
instante a inventar al hombre. El hombre es el porvenir del hombre.” 31 

Ahora se ve claro por qué dice Sartre que el existencialismo es un 
humanismo. “Porque recuerda al hombre que no hay otro legislador que 


31 Ibid., pp. 1254 y ss. 
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él mismo y que es en el desamparo donde decidirá de si mismo; y 
porque muestra que no es volviendo hacia sí, sino simpre buscan¬ 
do fuera de sí un fin que es tal o cual liberación, tal o cual realización 
particular, como el hombre se realizará precisamente en cuanto hombre/' 52 
Por una parte pues, no cuenta con Dios, por la otra afirma que "la 
vida a priori no tiene sentido. Antes que ustedes vivan •—dice Sartre 

la vida no es nada; les corresponde a ustedes darle un sentido, y el valor 

■ 

no es otra cosa que este sentido que ustedes eligen /' 33 

Después de estas frases, Sartre deja escapar, como hablando consigo 
mismo, esta otra que en el contexto de su conferencia se encuentra 
aislada y que a primera vista sorprende porque no sabe uno donde ponerla, 
como no sea en el fuero interno deí propio Sartre; “Por esto se ve •—nos 
dice— que hay posibilidad de crear una comunidad humana/' 

Si le preguntáramos a Sartre cómo se puede fundar una comunidad 
humana, nos contestaría probablemente que para hacerlo es menester pro¬ 
poner a hombres que no logran encontrar sentido a su propia vida un 
sentido para ésta; proponerles un valor a realizar . El ejemplo de esto 
podría ser Carlos Marx, que propuso a los proletarios de todo el mundo 
un sentido para su vida: la revolución, y un valor a realizar: la sociedad 
sin clases. 

Y en esto tendríamos que convenir. Pero nos parece que la filosofía 
de Sartre todavía no alcanza a lograr este propósito. 

Ciertamente , el análisis de Sartre nos muestra con claridad cuál es la 
condición del hombre que hace posible una conducta moral. Nos muestra 
la forma de la existencia humana en la medida en que esta forma puede 
llegar a ser el receptáculo de una vida moral. Lo que sabemos hasta hoy de 
la parte moral de su obra, es sólo una patentización de la estructura de la 
existencia humana gracias a la cual el hombre puede llegar a ser un posi¬ 
ble sujeto de actos morales. 

Hemos de convenir .en que si Sartte aspira, como creemos, a fundar 
una comunidad humana, tendrá que proponer un sentido, un valor a rea¬ 
lizar a aquellos que no logran encontrar el sentido de su vida en el mundo 
actual, pues son estos hombres los que forman el público de Sartre; y si 
su filosofía ha de llegar a alcanzar eficacia en e! plano social, ha de 


32 Ibid., p. 273. 

33 Ibid., p. 272. 
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sujetarse a esta exigencia ineludible: proponer valores a realizar. De no 
ser así, esta filosofía con su invitación a la acción, al compromiso, que¬ 
dará reducida a canalizar la irrupción de estos hombres en las dos únicas 
comunidades que subsisten con mayor o menor estabilidad al lado de la 
burguesía que se disuelve: la comunidad cristiana con su iglesia y la co¬ 
munidad del proletariado con su partido comunista. 

Sin embargo, la parte publicada de su obra está lejos de ser inocua 
en- el terreno de la ética. Resulta un argumento filosófico contundente 
contra el régimen de irresponsabilidad moral en que vive un enortn& m Li¬ 
mero de los hombres del siglo xx, ante los cuales proclama el hecho irre¬ 
futable de la libejtad en sus novelas. A “los hombres que se ocultan su 
libertad total por espíritu de seriedad y por excusas deterministas" ; 34 a 
los que declaran que un hombre es criminal porque es un enfermo sin 
ver que hay otros enfermos que no son criminales; a los que se permiten 
las peores perversiones y que se deshacen tranquilamente del peso de su 
responsabilidad alegando ante sí mismos que tienen un complejo sumergido, 
a estos hombres que se niegan a asumir su ser, que se niegan a reconocer 
que son los que son, Sartre los llama cobardes. 

Por otra parte , es un viento saludable que barre con los últimos ves¬ 
tigios del fariseísmo burgués. A ios que “pretenden que su existencia es 
necesaria , cuando que es la contingencia msma de la aparición del hombre 
sobre la tierra” ; 35 a los fariseos que se sienten justificados, legitimados 
por una ética jurídica en que todas las relaciones son necesarias objeti¬ 
vamente, inéluso la relación del hombre a su existencia, a éstos los llama 
inmundos. 

“La contingencia misma de la aparición del hombre sobre la tierra ”, 
la inexplicabilidad de la presencia del hombre en el mundo, tal es el centro 
del pensamiento de Sartre, el irrebasable punto de partida de su filosofía: 
su mensaje. No es extraño que encontremos al final de su obra funda¬ 
mental, El Ser y la Nada, dos frases definitorias del hombre que ahora 
cobran sentido: “El hombre es un proyecto de ser Dios” esto es: un 
existente, una pura contingencia que aspira a ser necesario, un existente 
necesario. Pero: “El hombre es una pasión inútil.” 

34 Ibid, p. 270. 

35 Ibid., p. 270. 
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Cabe preguntar, ¿estas definiciones del hombre , no serán acaso la 
definición del burgués? ¿No nos entregan el sentido de la historia de la. 
burguesía? Para terminar: Sartre, el burgués desesperado, logrará o no 
logrará fundar una nueva comunidad anclada entre la Iglesia católica y 
el partido comunista; pero el filósofo Jean Paul Sartre logra perfecta¬ 
mente el fin que, al decir de Karl Jaspers, dirige el pensamiento exis¬ 
tencia! : 

“Que el hombre se acuerde de sí mismo/' 


Jorge Portilla 
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Dans un tumulte au silence pareil. Este verso de Valéry, que sirve 
a Jeahson de segundo epígrafe a su comentario sobre la filosofía de Sar- 
tre, expresa maravillosamente la estruendosa y huera algarabía suscitada 
en torno del existencialismo del autor de El Ser y la Nada . 

Un tumulto semejante al silencio. Amigos y detractores, por igual, 
no hacen sino acrecer la confusión aumentando las deformaciones y des¬ 
atinos que sufridamente experimenta una doctrina en alto grado filosó¬ 
fica y rigurosa, cual la existencialista de Jean-Paul Sartre. 

Una breve ojeada al apéndice que a manera de bibliografía agrega 
Jeanson a su libro, convencerá de lo antedicho. Firmas conocidas cuales las 
de Emmanuel Mounier, Henri Lefebvre, Gonzague Truc (André Gide, en 
artículo aparecido en la revista “Terre des Hommes”), suscriben juicios 
que traslucen una supina incomprensión del existencialismo. No es para 
menos. Jamás lenguaje filosófico alguno se había destilado y quinta¬ 
esenciado tanto. 

En efecto, el voluminoso tratado que publicara Sartre en 1943 bajo 
el título de El Ser y la Nada, junto con su antecedente inmediato en la 
obra Sein und Zeit de Martín Hdidegger editada en 1927, ambos libros 
están formulados en clave. Instrumentos nítidamente afinados, requieren 
un oído atento y preparado que sepa discernir la rica significación de sus 
timbres. 

Por otro lado, Heidegger y Sartre practican una especie de vivisec¬ 
ción de nuestra Realidad-de-verdad humana, la cual exhiben en toda su 
crudeza y sin miramientos de ninguna clase. Efectúan una faena de 
singular importancia: obligan a vivir la filosofía de modo radical y ple¬ 
no, animan el pensar convirtiéndolo en el gran negocio de nuestra vida. 
La metafísica no será oficio de algunos extravagantes, sino la preocupa- 
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ción connatural al ser humano (si éste tiene naturaleza, buena o mala, 
pero naturaleza al fin, es otro cuento). 


Mas justamente esa descripción neutra que ofrecen quizas no tenga 
que ver nada con la moral, quizás hasta sea inmoral según se dice de 
ciertas novelas y obras teatrales de Sartre a las que se acusa de maso¬ 
quismo en gran escala. 

Se despliega ante nuestros ojos el planteamiento, aunque no en la 
dirección de un incierto contenido moral que pudiera hallarse en la pro¬ 
ducción filosófica y literaria de Sartre, ni tampoco hacia un enjuicia¬ 
miento del pretendido carácter morboso de su literatura. La cuestión ata¬ 
ñe a las condiciones mismas de posibilidad de una ética éxistencialista, al 
problema del fundamento de prescripciones inobjetables, en suma, si 
atendiendo a los requisitos que toda ética debe llenar para serlo verdade¬ 
ramente, se puede establecer con base una filosofía práctica existencia- 
lista. 

Desde luego que, siempre, al plantear una cuestión, de antemano se sabe 
a dónde se va a paran Ustedes, en el curso de la conferencia, se percatarán 
de mis “malévolas intenciones” al irrumpir en el problema. Trataremos 
de descifrar la clave del pensamiento de Sartre pulsando el menos so¬ 
noro, pero más discutible de sus registros. 

Cuando Sartre, esgrimiendo peculiar método fenomenológico, se lanza 
á la recherche de l’etre, descubre que en el mundo se dan dos tipos fun¬ 
damentales de ser: 1 el hombre y la cosa, denominados, respectivamente, 


ser-para-sí y ser-en-sL (Quizás ni el primero corresponde al Fuerskhsein 
de Hegel ni el segundo a la Ding an sich de Kant.) De suyo se comprende 
que tales seres son por completo distintos uno del otro y, sin embargo, 
la mayor parte de las filosofías los han confundido lamentablemente. Te¬ 
nemos la definición clásica del hombre como “animal racional”; lógica o 
históricamente puede antojarse correcta, pero ontológicamente desplaza 
la cuestión. Igual el hombre como “caña que piensa” de Pascal o la más 
explícita chose qui pense de Cartesio. Heidegger lo subraya enérgicamente. 

En cambio Sartre, más ahincado en el polvo terrenal, concede un 
fardo de cosa inevitable al ser humano: el cuerpo, la carne. Mas no por 
ello se une al viejo error de hacer del hombre una cósa perdida entre las 


1 Siguiendo la distinción exacta de Heidegger, dos tipos de entes, pues que el 
ente ( Seiendes ) no es el ser (5Vm)* 
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cosas, atenuando el hecho por un epifenómeno llamado conciencia. En 
Sartre el hombre y la cosa juegan un contrapunto existencial sin confun¬ 
dirse nunca. Justamente su entrelazamiento da margen a que el hombre 
conozca de las cosas lo que le “conviene”: su pura apariencia. Este dejarse 
conocer las cosas en lo que no son se llama, técnicamente, fenómeno (térmi¬ 
no de rancia estirpe anterior a Sócrates). Lo que en realidad son las cosas 
lo ocultan con celo a nuestras miradas intelectuales, que en vano se esme¬ 
rarían por profundizar más allá de su apariencia. 

m 

No es de lamentarse,' pues cuando el hombre (pour-soi) no se “con¬ 
forma” con esa mera apariencia que tanto le conviene, cuando no sabe in¬ 
cluso mantenerse en medio de esos fenómenos , se le abren las puertas 
de la náusea que experimenta ante la nuda realidad pétrea (en-soi) de las 
apariencias. Al no ejercer el poder de sostenerse a flote entre las cosas, el 
hombre se hunde en medio de ellas tragado por el abismo del asco. 

Mas ¿qué poder le es dable desarrollar al hombre para conferir el sig¬ 
nificado de la apariencia que es la cara sonriente de las cosas ? Dicho que¬ 
rer-poder (Moegen de Heidegger) será la esencia del caudal entitativo o 
capacidad ( Vermoegen) del hombre. Todo El Ser y la Nada no es sino 
el proceso de descubrimiento ( a-létheia ) y descripción de esa dínamo ge¬ 
neradora. 

Cuando Roquentin —el héroe de La Náusea (sí no es una ironía 
llamarle así)— sufre sensación de ahogo y viscosidad, de podredumbre y 
asfixia, sintiendo que las entrañas se le vienen a la boca, no es que haya 
perdido el juicio, sino algo peor, la imaginación. Roquentin es vivo ejemplo 
de la experiencia metafísica denominada por Sartre “aparición del 
ser” ( phénoméne d*étre) y Esta “aparición” resulta ambivalente. Siendo, 
por el anverso, producto de la “quiebra del mundo” (algo así como un 
crack del modo de ser), por el reverso manifiesta una absoluta falta de 
imaginación. De un lado tiene cierta positividad, ya que ese “derrumbe” lo 
es de un mundo ficticio y anodino en el cual Roquentin vegetaba oscura¬ 
mente. Gracias a la catástrofe podrá, si quiere, enderezar su vida. 

Empero Roquentin se dobla al castigo. Ai venírsele el mundo abajo 
queda sepultado entre las minas. Enmohece y aherrúmbrase abandonado 
a la inercia de las cosas. Náufrago, pretende asirse desesperadamente a una 
melodía que con sus compases bien definidos y definitivos lo salve del 
hueco terrible de la existencia. Quiere “llenarse” de música. Olvida que 
la existencia es una inmejorable “sinfonía inconclusa”. Pretende “momen- 
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tos perfectos”, cual los desea Anny. Claro, Roquentin cae, cae, zarandea¬ 
do sin piedad por las cosas; su tarro de cerveza le hace guiños grotescos 
mientras, en el fondo, sigue añorando al marqués de Rollebon. 

Roquentin moraba en el mundo de la fantasía, mundo impropio, con¬ 
cluso, irreal, que se le derrumba y aplástalo. Anhela recobrarse recurrien¬ 
do nuevamente a él, después de pasar por el exceso de una ausencia total 
de imaginación. Creyendo que en la vida todo sale sobrando, suspira por 
su antiguo refugio sin percatarse de que la fantasía no existe . Roquentin 
carece del “querer y poder” necesarios para confrontar la imagen con la 
realidad. Le falta el generador de la imagen, el productor del analogon , en 
una palabra, le falta lo que le sobra: la nada. 

Henos aquí cara a cara con la nada . Para enfrentarse a la nada se re¬ 
quiere imaginación, por más que, paradójicamente, sea la misma nada quien 
hace posible aquélla. Exígese una imaginación que no ambicione mirar, to¬ 
car, palpar, sino que permanezca en suspenso frente a lo que no es suscepti¬ 
ble de definirse expresamente puesto que, entre otras razones, la nada posi¬ 
bilita la misma definición, es el trasfondo en el cual se recortan todos los 
seres, se perfilan todas las actitudes y acciones, se legitiman todos los 
conocimientos. 

La nada no es el vacio, pues éste es físico, mientras que la nada es 
meta-física. No es una abstracción, que fuera hacer de ella una nadería 
lógica. Es el intersticio que, en el seno mismo del hombre, le impide unirse 
consigo logrando la realidad compacta de una piedra o la existencia ven¬ 
turosa de Dios. 2 La nada es abertura que obliga a la conciencia a mante¬ 
nerse a distancia de sí, a no alcanzarse nunca. Es la fuerza motriz peculio 
del ser humano, el elemento donde se sumerge la existencia, pero, a la 
vez, el resorte que proyecta hacia el ser. 

Por constituir el hueco inherente a la estructura del hombre, la nada 
motiva que no sea perfecto . Sin poderse colmar a sí mismo, la nada es 
la causa de que “todos los hombres tiendan, por naturaleza, al conocer”, 
es el origen de la curiosidad y del thavma, de la “teoría” y del problema, 

del fracaso , del rechazamiento , de todas las conductas negativas donde ella 
toma cuerpo. 

La nada es la razón de ser del hombre. Da cuenta y razón de las cosas 
en la medida en que lo hace diferente de ellas. Las cosas carecen de nada . 


2 En-soi y en-soi-pour-soi, respectivamente. 
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Por eso son absurdas, pues la nada es la máxima otorgadora de sentido, 
es el sentido de las cosas, nuestro querer-poder esencial. 

Sartre descubre esta base de las negaciones y, por ende, de las afir¬ 
maciones, mediante un arbitrio de marca heideggeriana: abriendo interro¬ 
gación. El hecho mismo de abrirla remite a una posibilidad de apertura ín¬ 
sita en la estructura del para-sí. Posibilidad o máximo querer-poder que, 
según Sartre, es ia nada , en cuanto especie de sima, plenamente positiva 
sin embargo, que irradia una actividad, si no electromagnética, sí emuladora 

(néantisante). Hendedura dinámica, parte el centro del para-sí que, de una 
vez por todas, caracterízase como ser portador de la nada; es decir, la Rea- 
Hdad-de-verdad que, cual moderno Júpiter Tonante, anonada (néantise) 
las cosas. 

Por el hombre despunta la nada en el mundo. 3 Debido a que él la 
trae y la reparte, puede lanzarse o proyectarse con fe en su destino por 
entre las cosas de este rriundo que, anuladas en su absurda contingencia, le 
presentan la placentera faz del fenómeno . 

De esta guisa, tenemos dos clases de ser: et en-s(, macizo, inerte, ab¬ 
soluto, y el para-sí, atormentado y surcado por el poder de la nada . 
Ambigüedad ontológica en torno de la cual gira el sistema sartriano 
entero, y de la cual derivan una serie infinita de ambigüedades secunda¬ 
rias. No cae en el dualismo. Ni lo real ni lo ideal es afirmado unilateral- 
mente, ni hay el problema de tender un puente que salve la hondonada que 
divide el en-sí del para-sí Pues ambos sólo por abstracción son separables. 
Sartre, como el autor de Ser y Tiempo , indica la entidad compleja, que los 
abarca sin mezclarlos, con el apelativo de ser-en-el mundo , en cuyo regazo 

originario surge la chispa de sus relaciones, mutuas entre los hombres, e 

* 

irreversibles, esto es, intencionales, las del hombre con el objeto. La con¬ 
ciencia se dirige hacia la cosa, mas la inversa no es válida. 

Al poner trascendentalmente la conciencia su objeto, simultáneamente 
toma conciencia de sí. Ahora que esta conciencia desdichada que a Ja vez 

s 

que revela el objeto se revela a sí misma, jamás podrá conocerse como co¬ 
noce el objeto, pues es imposible que se desdoble reflejándose. Su ley es 
permanecer siempre a distancia de sí. La fisura que la hiende de parte a 
parte, esto es, la fiada que la surca, sólo le permite conocerse a medías, in- 


3 Uitre et le néant, p. 60. 
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directamente. La noéseos nóesis aristotélica es patrimonio de la divinidad; 
la irreflexión consciente, del ser humano. 

Sartre distingue, pues, entre conciencia reflexiva que coloca adecua¬ 
damente su objeto, y conciencia prerreflexiva que no puede borrar la dis¬ 
tancia que la separa de sí misma. La autoconciencia siempre es prerrefle¬ 
xiva. (El Selbstbewussisein de los poskantianos no existe.) Es íntegra¬ 
mente plenaria la conciencia. Se vierte por entero en cada actitud, sea emo¬ 
tiva, imaginaria o intelectual. Una de estas actitudes no es un segmento de 
conciencia o una* forma de inconsciencia, según se pretende en la emoción, 
v. gr., sino una estructura total , 

El para-si de marras, consciente siempre, aunque afectado de radical 
poder irreflexivo , no queda flotando como esencia pura en una región tras¬ 
cendental; no es el Yo absoluto del idealismo o el Dasein incorpóreo de 
Heidegger. El para-sí de Sartre encarna, se le puede ver “en persona”, es 
el hombre de carne y hueso que pedía a gritos el genial energúmeno de Sa¬ 
lamanca. 


El para-sí está condenado de por vida a ser blanco de las miradas, pues 
él tiene, él es cuerpo para-otro. De ahí que la conciencia respire una atmós¬ 
fera de conflicto y vergüenza . Tal miseria motiva el drama de Sartre Huís 
Clos. Recuérdese la estrujante exclamación de Garcin: “Pas besoin de 
gril, t’Enfer, c'est les autres” (esc. V). 

Sin embargo, la condena de ser cuerpo se levanta ( dépasse ) al con¬ 
vencernos de que sin él la estancia en el mundo es inconcebible. El espe¬ 
jismo de los solitarios como Roquentín o el Extranjero de Camus con¬ 
siste precisamente en figurarse que pueden prescindir de su cuerpo y, por 

ende, de los demás. La envoltura carnal guarda a la conciencia del encie- 

* 

rro o solipsismo en que cayera la doctrina husserliana, por ejemplo, pues 
el cuerpo sitúala en tierra firme, implica “una primera apertura a las 
cosas sin la cual no habría conocimiento objetivo”. 4 El cuerpo es “el 
punto de vista sobre el cual no puedo tomar un punto de vista”, 5 la misma 
condición de mi perspectiva. 

Ahora sí tenemos completa la Realidad-de-verdad humana: nada cor¬ 
pórea que pasea su alteración rumiando su ensimismamiento. Hace juego 


4 Merleau-Ponty, Phénoménologie de ta Perception, p. 113. 

5 L'étre et le néant, p. 394. 
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con un ente de rasgos muy diversos al que nuestro filósofo nombra el ser. 
La existencia es el contrapunto de esos dos temas opuestos que, en el rótulo 
del libro de Sartre, significan la ambigüedad insuperable. 

El ser es la cosidad , un pleno macizo y compacto, agrio y brutal, 
inhabitable. El ser es lo perfecto en cuanto idéntico a si mismo. Es lo que 
es y nada más... Por fortuna le es dado el hombre oponerle esta nada . 
Cuando no lo hace, ya lo vimos, se precipita al barranco de la náusea, sen¬ 
sación que abre una vía de acceso a la masa amorfa e indiferenciada del ser. 
Paralela a los estados de ánimo que cumplen misión semejante en Heideg- 
ger: el aburrimiento y la familiaridad. El inquietante ennui , el morboso 
spleen de Baudelaire, patentiza un magma caótico y abrumador, hemisferio 
de clima entenebrecido. La familiaridad revela un cosmos difuminado e 
incoloro, un ambiente de costumbre e indiferencia. 

Los estados de ánimo y sensaciones que brindan acceso al mar abso¬ 
luto del ser liberándonos de las cosas concretas, no han sido, ni con mucho, 
agotados. M. Lévinas trae a colación la “experiencia de la noche’que ma¬ 
nifiesta un il y a, una extraña y ubicua presencia emergiendo del seno 
de la noche de álgidos aceros, uno como rumor que nos ahoga con su pulu¬ 
lar siniestro. Hay pues manera de hundirse en las inhóspitas praderas del 
ser-en-total, no valiéndose del pensamiento, que éste en vano se esforzaría, 
sino de oscuras experiencias. 

Entonces, cabe inquirir: ¿no habrá fenómeno parecido de la nega¬ 
ción del ente? ¿Es posible llegar a la nada , es decir, a la esencia de la con¬ 
ciencia, por vía directa, un método infalible que la revele? ¿O será la nada 
un vano artilugio inventado por el hombre con objeto de entretener sus 


ratos de ocio? 

La nada en la historia de la filosofía ha desempeñado un papel de es¬ 
casa importancia y hasta se la ha reducido, bajo el membrete de limita - 
ción, a una mera categoría del entendimiento. ¿ No resulta inútil el preo¬ 
cuparse tanto de ella? ¿No será angustiarse ... por nada ? Justamente. La 
angustia, estrecha desazón del ánimo, empuja a las fauces ele la nada. La 
angustia, sobrecogimiento y encogimiento del espíritu, nos pone, irrevoca¬ 
blemente, en presencia del querer-poder que constituye nuestro destino y 
nuestra libertad (í Ay de los angustiados porque ellos saben de la nodal) 

La libertad es “esta nada en el corazón de la realidad-humana que la 

■ 

impulsa 'a hacerse en ver de ser’ 6 Siendo la nada herida ontológica, sin 
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suturas, de la conciencia, siendo la falla dinámica que proclama la imper¬ 
fección del hombre, es la fuente de que mana la libertad, la potencia que 
anula (néantise ) la pretenciosa plenitud del ser con vistas a garantir- 
la libre preocupación humana. Permite, fuerza y autoriza al hombre a en¬ 
cararse consigo mismo; lo pone ante su privación radical que, no obstante, 
le otorga fuerza y poder sobre las cosas. 

Sartre expresa esto en fórmula sibilina acerca de la esencia del hom¬ 
bre: “un ser que se hace carente de ser para habérselas con el ser” (“un 
étre qui se f ait manque d'étre, afin qu’il y ait de Tétre"). 7 Tal es el eje 
de la teoría de la ambigüedad: sólo porque el hombre no está pleno, 
apunta al ser , lo interroga, lo pone en cuestión o lo encierra entre parén¬ 
tesis ( epojé) t manipulándolo a voluntad, a él, que es la absoluta afir¬ 


mación. 


■ 

El otro sesgo de la frase huele completamente a Heidegger: el hom¬ 
bre “cura” de su ser debido a que éste le va en juego, pues apenas na¬ 
cido está muriendo. Es un moribudo de por vida (Sein-zum-Tode) ; sólo 
reconociéndolo hará por ser, vivirá esencialmente edificando su propia 
esencia de continuo. 

A esto alude la proposición medular sartriana: la existencia precede 
a la esencia ; cada hombre al venir a este valle de lágrimas puede hacer 

4 

de sí lo que guste; a nadie más ni a ningún otro le toca responder por él. 
Si no escoge la existencia en cambio sí elige la esencia, su modo de ser 
irreductible. 

La libertad resulta la ventana íntima por donde se asoma el hombre 
al mundo , En cuanto “nada que separa a la realidad humana de sí misma, 
está al principio (á- la source) del tiempo”. s Es “el fundamento del Fun¬ 
damento”, mas sin conducir a “una ‘repetición’ formal e indefinida” 

Se explica que tal abismo de libertad sobrecoja al hombre de angustia; 
u el hecho de que soy yo quien, al ser, sostiene los valores; nada puede ase- 

x 

gurarme contra mí mismo; cortado del mundo y de mi esencia por esta 
■ ■ % — 

6 Jeanson, Le Pr óbleme Moral et la Pensée de Sartre , p. 288. 

7 Fórmula típica de El Ser y la Nada. 

8 Uetre et le néant y p. 146. 

9 Heidegger, Esencia del Fundamento, trad. García Bacca, p. 138. Ed. Sé¬ 
neca, México, D. F., 1944. 
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nada que yo soy, tengo que realizar el sentido del mundo y de mi esencia: 
esto yo lo decido solo, injustificable y sin excusa".- 10 

La libertad es conditio sitie qua non de toda ética. Sartre efectúa la 
apoteosis de la libertad. ¿Luego su filosofía es una ética? Vayamos por 
partes. Siendo la descripción de esencias exist$nciales o significaciones vi¬ 
vidas que constituye El Ser y la Nada un “ensayo de ontología fenomeno- 
lógica”, según reza el subtítulo de la obra, hay que tener presente que “la 
ontología. no puede formular prescripciones morales. Se ocupa únicamente 
de lo que es, y resulta imposible sacar imperativos de sus indicativos”. 11 
Decláralo asi el propio Sartre. 

Heidegger, por idénticas razones, previene contra toda interpretación 
de su sistema “desde el punto de vista de la filosofía moral”. 12 En efecto, 
la doctrina de Sartre es una “ontología de la libertad”, pero no una ética 
de la libertad. 13 Ocurre en el plano de los entes, no en el perímetro del 

deber ser. Indicaciones y no imperativos. Ausencia de juicios axiológícos. 

% 

Empero ¿cómo habla Sartre, a lo largo de su obra, de valores por al¬ 
canzar y del afán del valor? Precisemos. Sartre entiende por valor aque¬ 
llo de que se carece, signo del ens causa sui, la repleción personal. Sentido 
ontológico, no exento de cierto desmedro, del valor, una de mis posibili¬ 
dades imposibles. 

Entonces ¿falta a la verdad o exagera Mlle. de Beauvoir cuando 
afirma que “la doctrina existencialista.,. no sólo permite la elaboración 
de una moral, sino que aun aparece como la única filosofía que puede es¬ 
tablecer una moral” ? 14 


Volvamos a Sartre. Inmediatamente después de ese pasaje taxativo 
comenta: la ontología “deja entrever, sin embargo, lo que será uná ética 
que asumirá sus responsabilidades frente a una realidad humana en si¬ 
tuación”. 15 De ahí que termine su tratado abriendo unas “perspectivas 
morales” con el planteamiento de las cuestiones concernientes y el anun¬ 
cio de una obra al respecto. 


10 Vétre et le néant, p. 77. 

11 Vétre et le néant , p. 720. 

12 V. “Carta sobre el Humanismo”, revista Realidad, Núm. 7, 1948, p. 19. 

13 Jeanson, op. cit,, p. 311. 

14 Pour une morale de ratnbiguité, p. 48, Subrayamos nosotros. 

15 Vétre et le néant , p. 720. 
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M A C G R EGO R 


Aprovechando tales sugerencias explícitas. Hile, de Beauvoir y Fran- 
cis Jeanson han iniciado la tarea de elaborar una ética existencialista, 
Mlle. escribe Pour une morale de Vambigüité con propósitos de divulga¬ 
ción; Jeanson Le Probleme moral et la Pensée de Sartre, cotí intenciones 

i 

expositivas aunque sin perder de vista el problema ético, atendiendo siem¬ 
pre como Mlle. de Beauvoir al gozne de lo ambiguo, y atisbando el punto 
neurálgico del fundamento moral. También su estudio sobre La Récrimi - 
7 ¡ation 10 aporta material considerable* 

Hemos pugnado, en el curso de la conferencia, por hilar la madeja del 

• * i • • ^ 

pensamiento sartriano en torno de la devanadera del querer-poder de la 
• nada, o sea de la libertad, pues que ésta es, en la ontología sartríana, la 
esencia del haber entitativo humano, el Moegen del Vermoegen . Si la ver¬ 
dad que sirva de asiento a una ética precisa buscarla en una ontología, 
en la doctrina glosada hallamos este primer requisito: la libertad, que vuel¬ 
ve posible la ética. Empero ¿dicha posibilidad agota el tema? De ningún 
modo. Trataremos de evidenciar, esquemáticamente, la proyección y el 
contenido éticos del pensamiento de Sartre. Si franqueamos el paso del ser 
al deber ser, transitando de la cuestión de hecho a la de derecho, habre¬ 
mos levantado la nada a la altura de una norma ética. Fungirá de propio 
y luminoso ápice. 

La “esencial Deuda entitativa es la condición existencial que hace po- 

_ 9 s 

sible Bien y Mal morales”, 17 enigmática sentencia de quien advirtiera no 
.sacar consecuencias éticas de su filosofía. Sartre la recoge en registro to¬ 
davía más elevado: “una moral de redención y salvación,.. debe alcan¬ 
zarse al término de una conversión radical ”. 1S Ambas aserciones reíiérense 
a lo mismo, aunque en distinto lenguaje. ¿Qué significan? Hagamos un 
poco de historia. 

Describimos cómo la Realidad-humana está aprisionada en su cuerpo. 
Sorna = sema , decían los griegos. Cuerpo = tumba, pero tumba animada 

x 

que es signo y signo significativo, esto es, carne . Cuerpo-niás-que-cuerpo 

16 V. Les Temps Modernes, Núms. 28-30. 

17 V. García Bacca, Filosofía en Metáforas y Parábolas , Méx., 1945, pp. 181- 
217, cuya traducción e interpretación del punto en Heidegger seguimos. 

18 Ueire et le néant, p. 434, nota 1. 

19 Op. cit. t p. 418. 
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le llama Sartre, 19 “perpetuo exterior de mi dentro más íntimo”, 20 me¬ 
táfora de mi alma, que diría Ortega. El torna posibles las relaciones hu¬ 
manas que se desenvuelven ya bajo el amparo de la reflexión cómplice 
■—actitud impura o natural—, bien al abrigo de la inclemencia soberana 
de la reflexión pura , o mejor, en continuo trance de purificación (los bue¬ 
nos catadores habrán percibido el regusto moral que adquiere en Sartre 
la terminología fenomenología). 

La reflexión cómplice preside las relaciones amorosas comunes, el 
lenguaje y las actitudes que Sartre denomina masoquistas. En éstas, como 
en el amor, la persona afectada tiende a convertirse en juguete del ser en 
quien ha puesto ía razón de su existencia. El deseo, el odio, la indiferencia, 
el sadismo, son actitudes opuestas a las anteriores pero no menos ilegíti¬ 
mas. Atentados contra la libertad irreductible del prójimo; comportamien¬ 
tos primitivos de los cuales hay que desconfiar tanto como de las miradas 

* 

solapadamente insinuantes que tienden a rebajar la conciencia en mera 
carne palpitante. “El hombre es el hechicero del hombre.” 

Tales actitudes, analizadas con lujo de penetración por Sartre y des¬ 
critas en su producción literaria, corresponden a la vida vulgar o impropia 
que Heidegger pinta en el afán de novedades , las habladurías, etc. En tal 
género de vida el hombre vegeta sin acordarse de sí mismo. Confíase a un 
mundo anónimo de valores consagrados donde se arrellana muy a gustó 
tan quitado de la pena. Es el paraíso de los salauds . Ahí sienta sus reales 
el espíritu de pesadez, enemigo mortal de Nietzsche que lo exorcizaba 
profiriendo: “Cantaré una canción para que bailéis y haré una burla del 
espíritu de solemnidad, mi más excelso y poderoso diablo, que dicen es el 
dueño del mundo,” Dueño y señor, en. verdad, porque la mala fe, la re¬ 
flexión cómplice , auspicia sus ardides. (Debido a ella la máxima inven¬ 
ción burguesa, el psicoanálisis, justifica la caída de una pobrecita concien¬ 
cia víctima inocente del monstruo de la inconsciencia.) 

A tal nivel de vulgaridad la libertad del hombre se encuentra degra¬ 
dada. Pero eso no significa ni que haya dejado de existir, ni menos que 
sea ocasional y sufrida. Ella misma se ha planeado así, víctima consciente 
' de apremios superficiales. El hombre, con su ser libre a cuestas, se prende 
y se prenda de la trivialidad cotidiana, buscando, en la completa firmeza de 
las cosas, refugio para no cumplir con su suerte de ser dueño y señor de su 
destino. 

20 Op % cft.» p. 419. 

* 
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A Roquentin le provoca asco tal interpretación de la vida, convenen- 
ciera, anodina. Pero no quería ir más allá de su náusea. Hubiera significa¬ 
do lanzarse a pleno mar de la existencia, y esto trae consigo sus mareos ,.. 
aunque sin náusea. Roquentin temía angustiarse; no se decidía a anular 
(néantiser) las cosas iniciando el pago de la deuda que a sí mismo se debía. 
Porque, en efecto, culpa del hombre es el haber caído en bajezas y abyec¬ 
ciones. Si está abandonado ( délaissé, Geworfenheit ) a sus propias fuer¬ 
zas, bueno es que proyecte levantarse y cuidar de su salud. Que asuma su 
responsabilidad , y su auténtico ser-en-el-mundo revelarásele de golpe. Reco¬ 
nociendo su querer-poder (Moegen) latente, empezará una “existencia” 
nueva cuyas capacidades (Ver moegen) veránse encumbradas en el instan¬ 
te mismo del autoelegirse. 

* 

Esta es la conversión radical , el descubrimiento ( a-létheia ) del impe¬ 
rativo medio oculto entre los repliegues del indicativo. El ser envolvía 
celosamente al deber ser , mas anulando su rotunda afirmación, el hombre 
se ilumina a si mismo encontrando que es un mandato a cumplir; que no 
hay “genio y figura hasta la sepultura”, pues a él atañe su propia creación, 
le corresponde darse y cambiarse su “genio y figura” cuando bien quiera. 

La libertad, “surgimiento inmediatamente concreto ” 21 previo a toda 
voluntad o reflexión, potencia que hace del hombre “ser de lejanías”, 
“primogenitora” aun del fundamento, la libertad es principio y valor ab¬ 
soluto, alfa y omega de la existencia. Queriéndose libre, pero libre para 
realizar su libertad en medio de situaciones concretas, atendiendo siem¬ 
pre a la libertad del otro y el hombre niega su negación constitutiva y 
levántala a un infatigable proceso de liberación que, si se desea efectivo, 
deberá ser de por vida, pues es deudor insolvente de sí mismo. 

4 

La Realidad-de-verdad humana está hecha para interpelarse sin tre¬ 
gua, para combatir contra el fracaso , aspecto innegable de la nada. El valor 
es valorización , la moral moralización , el hombre un continuo hacerse bueno 
o malo, la vida una selva oscura por donde hay que abrirse camino. 

Joaquín Macgrégor 


21 Op. cit. f p. 655. 

Nota Bene. Garda Bacca emplea la expresión Realidad-de-verdad para verter 
el Dasein heideggeriano. 
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LA REFLEXION SOBRE EL SER EN GABRIEL MARCEL 


• Poco ha, la filosofía era presa aún de un raro temor irrefrenable: 
el temor a la metafísica. Para muchos pensadores, aún no muy lejanos, 

amenazara tragar 

con sus falacias y sofismas a todo viajero que en él se aventurase. Todavía 
hoy, en nuestro medio, oímos la condenación de algunos que, cuando quie¬ 
ren anatematizar para siempre a un adversario, arrojan a su cara el in¬ 
sulto supremo, aquella palabra en que creen poder reunir todos los des¬ 
precios y todos los sarcasmos: “¡metafísico!” 

Pero rueda segura la lenta voz del pensamiento, y un buen día nos en¬ 
contramos con que la filosofía regresa al lado materno. Vuelve con expe¬ 
riencias nuevas, con palabras aprendidas de otros rumbos, pero su im¬ 
pulso ansioso es el mismo. En un recodo del siglo xx, advertimos cómo 
la filosofía adquiere una nueva tendencia: la vuelta a la metafísica. Y 
este retorno constituye uno de los rasgos característicos de muchas di¬ 
recciones predominantes en nuestra época ¿ Quiere esto decir que se aban¬ 
done el idealismo? Nada de eso. Aún seguimos inmersos en sus problemas, 
aún hacemos llamado a sus métodos. Sin embargo, permaneciendo dentro 
de su espíritu, trátase de dirigir de nuevo la mirada al ser. Situación 
peligrosa la nuestra, semejante a la del niño que arriesga los primeros 
pasos stn atreverse todavía a romper sus andaderas. 

Característica de este espíritu es la filosofía de Gabriel Marcel. 
Educado en el idealismo hegeliano, reacciona Marcel contra él para volver 
los ojos a la existencia. “Liberación del hegelianismo” llama él mismo 


era la metafísica algo así como un fangoso pantano que 


a su evolución filosófica. Y sin embargo jcuán profundamente está in¬ 


merso todavía en k problemática idealista! Tanto que no ha faltado quien 


le eche en cara su esclavitud al antiguo sistema. 
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Rechaza Marcel el idealismo a nombre de una metafísica de nuevo 
cuño. ¿Supondrá esto una vuelta al realismo tradicional? No lo creemos. 
Pensadores escolásticos lo han repudiado por su raigambre idealista. 
Y no parece faltarles razón. Prolongación del idealismo, la filosofía de 
Marcel pretende librarse de él, sin hacer por ello un llamado a posiciones 
de un realismo precartesiano. Y mucho se ha discutido si logra su objeto. 
¿Permanece su pensamieto, sin saberlo, inmerso aún en el idealismo, o 
alcanza realmente, como él afirma, una superación de éste? Pregunta es 
ésta a la que trataremos de contestar' en este ensayo. 

Para ello nos será preciso salir al encuentro de una dificultad ma¬ 
terial difícilmente superable. Gusta Marcel de un género de exposición 
invertebrado, casi anárquico. Su mismo método de filosofar impone a su 
obra un carácter disperso, asistemático. Forzoso nos será tratar de co¬ 
ordinar y reconstruir, esta vez en cierta ordenada secuencia, lo central 
de su pensamiento. Labor de sistematización que, como todas las de este 
género, requerirá organizarse en torno de un eje clave en la doctrina. 
Creemos que éste solo puede ser uno: el ser. Todo parte de él como 
de su centro, y a él va a convergir la doctrina entera. A riesgo pues de 
cansar un tanto la atención generosa del lector, pasaremos a un lado de los 
amenos y preciosos ensayos marcelianos sobre la fidelidad, la fe o la espe¬ 
ranza, para introducirnos en el terreno más hosco y árido, pero quizás 
mucho más fecundo, de la reflexión ontológica. 


Idealista por su formación, Marcel empieza a plantearse el proble¬ 
ma metafísico desde la única posición en que un idealista —más siendo 
francés— podía planteárselo: desde el Cogito cartesiano. “Es sin duda 
cierto decir que no hay otro problema metafísico que el '¿qué soy yo ?'” 1 
La pregunta metafísica queda restringida, en su partida, al ámbito de 
la conciencia pensante, permanece limitada por ésta. Y en su seno, la in¬ 
terrogación se dirige al centro de la conciencia, al yo. 

Pero el sujeto de la conciencia parece no poder librarnos el ser mien¬ 
tras permanezca inscrito en el Cogito. La pregunta “¿qué soy yo?” pare¬ 
ce condenada a permanecer sin eco alguno, mientras al Cogito se dirija. 
El Cogito es el acto por el que la totalidad de la experiencia aparece 

1 Homo viator. Ed Montaigne. París, 1944, p. 193. 

280 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 




REFLEXION SOBRE EL SER EN M A R C E L 


como objeto de pensamiento. Ahora bien, en esta objetivación, piérdese 

toda relación al ser, a la existencia. Se pierde la base del dato empírico y se 

* 

pasa a un nuevo orden en el que sólo hay objetos puros de pensamiento 
por un lado, y sujeto pensante por el otro. El objeto es el mero término de 
un acto intelectivo, nada hay ya en él del dato existencial. El sujeto, por 
su parte, es totalmente impersonal, es el “sujeto en generar'; parece 
enteramente alejado del sujeto concreto, personal, único realmente exis¬ 
tente. 

0 

Es esta dualidad objeto-sujeto, en la que ambos .términos aparecen 
desprendidos de la existencia, la que caracteriza al Cogito cartesiano. 
Pero lo que más interesa de esta dualidad, es que se presenta como una 
relación entre dos términos irreductibles y perfectamente separados. La 
determinación de algo como objeto de pensamiento “implica cierta posi¬ 
ción de mí mismo frente a lo otro, y, diría yo, una especie de ausencia 
radical y de corte entre ambos ". 2 

Objeto es lo que está arrojado aiíí, ante mí; es lo que puedo contem¬ 
plar o manejar y que siempre permanecerá separado de mí; inhóspita 
realidad en ía que nunca me podré introducir, con la que nunca podré comu¬ 
nicar. El objeto se capta siempre en un acto análogo al de la visión o al 
de la posesión. Pertenece al orden del ver y del tener, no al reino del ser. 
Este es el orden que Maree! llama, con término ya clásico, “lo proble¬ 
mático"; mundo de la irreductible distinción entre objeto y sujeto. Co¬ 
gito desgarrado en dos pedazos. Tal es el resultado que arroja el aná¬ 
lisis del pensamfeto objetivo. En él parece el ser irremisiblemente perdido. 

Pero si esta primera reflexión no es capaz de alcanzar el ser, ¿na 
habrá quizás otro tipo de reflexión que —trascendiendo la bipartición 
esencial al Cogito— nos entregara la existencia? 

Ya desde su primera obra filosófica, el Diario Metafísico , se pregun¬ 
taba nuestro filósofo por las condiciones en que el Cogito se trasciende 
a sí mismo . 8 Preocupábanle entonces las relaciones entre el Cogito y el 
Yo empírico. Más adelante la misma cuestión tomará otro sesgo, esta 
vez definitivo. Por un movimiento segundo de reflexión, se pregunta por las 
condiciones que hacen posible la reflexión primera. La reflexión primera 
empieza planteándose un problema: el problema del ser. El ser se le pre- 


2 Etre et avoir . Ed. Montaigne. París, 1935, p. 245- 

3 Cfr. Journal Mctaphysique . Lib. GaUimard. 4* Ed. París, 1927, pp, 43 y ss. 
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senta entonces como posible objeto de pensamiento; pensamiento y ser 
permanecen separados. Pero por un movimiento de recogimiento de la refle- 
xión sobre ella misma, podremos preguntarnos cómo y a partir de qué 
condiciones ha sido posible aquella reflexión inicial. La reflexión primera 
se mueve en lo “problemático”, por tanto en la separación entre objeto 
y sujeto. Al preguntarse por el ser, establecerá, pues, un tajante corte 
entre el ser pensado y el pensamiento' que reflexiona sobre el ser. Pero 
entonces: ¿cómo poder determinar Jo.que la reflexión sea, el de la 
reflexión? ¿No parece evidente que el ser no puede presentarse como 
término de una reflexión, como objeto, sino que deberá trascender la 
duplicidad entre pensamiento y objeto de pensamiento? 


Por otro lado, el problema del ser parece condenado á una regresión 
sin término. En efecto: el ser, objeto de la afirmación del pensamiento, 
nos envía, para su justificación, a la reflexión que lo afirma, y ésta a su 
vez nos envía al ser. La reflexión se fundamenta en el ser, pues sin 
éí nada seria; el ser, por su parte, se sostiene en la reflexión que lo afir¬ 
ma; estamos en un callejón sin salida. Los dos términos se envían indefi¬ 
nidamente el uno al otro, cual dos espejos que reflejaran mutuamente 
sus imágenes. Así el problema del ser se destruye a sí mismo como pro¬ 
blema, porque no puede conciliar sus propios datos. Interrogándose sobre 
su relación al ser, la reflexión se encuentra incapaz de dar respuesta, 
porque ella misma es uno de los términos del problema. La reflexión se 
ve forzada entonces a postular el ser como trascendente a ella misma. Y, 
en ese mismo acto, desemboca en un terreno que está más allá de lo pro¬ 
blemático, más allá de la distinción irreductible entre objeto y sujeto, 
entre ser pensado y pensamiento del ser. La reflexión postula lo “meta- 
problemático”. En este orden, ser y pensamiento no se encuentran irre¬ 
ductiblemente separados, sino que participan entre sí. Estamos en otro 
nivel totalmente distinto del problema; hemos alcanzado la esfera de lo 
que Marcel llama: el “misterio”. “Vemos aquí al problema del ser tropezar 
. con sus propios datos... en ese mismo instante se niega (o se trasciende) 
en tanto que problema, y se transforma en misterio.” 4 El misterio se de¬ 
finirá por tanto como “un problema que tropieza con sus propias condi¬ 
ciones inmanentes de posibilidad”, e 


4 Etre et avoir, p. 169. 

5 Ibid., p. 183. 
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En el misterio desaparece la distinción entre lo en mi y lo frente a 
mí. El es precisamente la condición que hace tal distinción posible. En él 
la irreductible bipartición entre sujeto y objeto, característica del Cogito, 
queda trascendida. 

Pero si lo metaproblemático, el misterio, es la condición de posibili¬ 
dad del conocimiento objetivo, también es, según Marcel <—y alcanza¬ 
mos aquí el centro de su filosofía—, la esfera propia de la metafísica. 
Al alcanzar lo metaproblemático, llegamos al ser. Este no es uno de los 
datos del Cogito, sino su condición de posibilidad. No es un término 
que se presente ante el pensamiento para ser afirmado por éste, sino 
el ámbito mismo en que se mueven e\ pensamiento y su objeto. Así el 
ser no se ha encontrado saliendo del Cogito, sino en la interioridad de su 
propio movimiento reflexivo. El pensamiento objetivo, propio del “yo 
pienso”, al “recogerse” sobre sí para buscar su propio fundamento, se ve 
impulsado a trascenderse. La reflexión, al no poder explicarse por ella 
misma, se niega y postula su fundamentación en el ser. 

Y aquí es donde surge espontánea una objeción decisiva de cuya so¬ 
lución habrá de depender, creemos, la suerte de todo el pensamiento mar- 
celiano. Parece demostrado que la reflexión no puede encontrar en ella 
misma su condición de posibilidad. Admitamos pues, con Marcel, que el 
problema encuentra su fundamentación en algo meta-problemático. Pero 
el terreno así descubierto ¿será realmente el dominio de la metafísica? 
¿Será válido identificar el misterio con el ser? 

Parece, por el contrario, que el Cogito tuviera en su propia estructura 
los elementos suficientes para resolver las condiciones del pensamiento ob¬ 
jetivo. El acto unifícador de los “ cogitata ” en el “yo pienso” sería el fun¬ 
damento que hiciera posible toda reflexión. En términos kantianos la cues¬ 
tión parece más precisa aún: La relación de la unidad de la apercepción 
por un lado, y del objeto en general, por el otro, parece bastar para darnos 
las condiciones últimas y supremas de todo conocimiento objetivo. Lo meta- 
problemático —para seguir usando la terminología marceliana— se identifi¬ 
caría así con el sujeto trascendental, con el ego cogitons. Pero si tal fuera, 
lo meta-problemático sería puramente formal, sin contenido existencia!. 
Y Marcel, a pesar de toda su voluntad metafísica, no habría alcanzado el 
ser. Al afirmar una metafísica sería víctima de una cruel ilusión. Si lo 

• é 

meta-problemático se confunde simplemente con el sujeto trascendental, 
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al atribuirle a éste la existencia, el ser, no haría Marcel sino presentar, 
bajo nueva forma, el paralogismo cartesiano, el paso injustificado del yo 
como pura forma. unificadora del pensamiento, al yo como cosa existente; 
aventurado tránsito del ego cogitans a la res cogítans. 

¿Sufre el filósofo francés un espejismo cuando cree alcanzar el ser 
y sólo llega a la unidad formal del pensamiento en el sujeto trascendental? 
¿Es un idealista más, sin saberlo, o supera realmente el idealismo para 
alcanzar una nueva teoría metafísica de la existencia? De la respuesta 
a estas preguntas —como de una carta decisiva— dependerá todo el alcan¬ 
ce del existencialismo marceliano. 


u 


El Cogito —apunta Marcel 


4 é 


guarda el sello de lo válido, eso 


es todo ? el sujeto deí Cogito, es el sujeto epistemológico. El cartesianismo 
implica una disociación, tal vez ruinosa en sí, de lo intelectual y de ló vi¬ 
tal” 6 Esto quiere decir que el Cogito cartesiano no contiene la existen¬ 
cia. Por la experiencia que realizara antaño Descartes disociamos lo inte¬ 
lectual de lo existente. La existencia tiene que ser dada al Cogito en el 
objeto de experiencia. Si la existencia no se revela en el objeto por medio 
de una intuición sensible, el Cogito cartesiano permanece en el plano de 
la posibilidad pura. Pero la pregunta ontológica no puede partir de esta 
previa separación entre pensamiento y existencia. Ya vimos cómo la 
reflexión no puede tomar como objeto al ser y cómo, cuando lo hace, se des¬ 
truye. El problema del ser no puede pues encontrar su solución en un Cogito 
puramente epistemológico como el de Descartes. Al trascender el problema 
metafísico para alcanzar sus condiciones, no podremos permanecer en el 
Cogito epistemológico. Y Marcel sospecha que, aun en el mismo Cogito, 
hay un elemento oscuro por donde se cuela la existencia. “O bien —nos 
dirá— subsiste, como me inclino a creer, en el seno mismo del Cogito, un 
elemento oscuro inelucidable, o bien, si el Cogito es realmente transparente 
en sí mismo, jamás deduciremos de él lo existencial, por cualquier proce¬ 
so lógico que fuere .” 7 Aquella primera hipótesis a la que Marcel se in¬ 
clina, lo conducirá a establecer —con alguna vacilación, es cierto— la exis¬ 
tencia de un Cogito ontológico que, en. lugar de repudiar la existencia, la 
asumiera en si mismo. 


6 /«A, p, 249. 

7 Du Refus a Vlnvocation. Citado por J. Delhomme: Existentialisme Chrétien : 
Gabriel Marcel . Lib. Pión. París, 1947, p. 147. 
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Por otro Jado, en el conocimiento objetivo, reino del Cogito, la exis¬ 
tencia queda ligada al objeto, en cuanto es dada en una experiencia. De 
allí que el sujeto aparezca como pura forma unificante, desprendida del 
contenido existencial. 


Pero desde el Diario Metafísico se tratará de disociar existencia y 
objetividad. 8 Lo que tampoco quiere decir que la existencia quede liga¬ 
da exclusivamente a la subjetividad, sino que trasciende ambas especifica¬ 
ciones. La existencia no se confunde con ninguna cosa en particular, no 
pertenece, como propiedad, a ningún objeto ni a ningún sujeto. “Unica¬ 
mente la estructura de nuestro lenguaje nos obliga a preguntarnos, si hay 
algo que posea Ja existencia: en realidad, existencia y cosa existente no 
pueden ciertamente disociarse; estamos en presencia de una síntesis in¬ 
de fectible/ > 9 La existencia no es un predicado; ni es un término de per¬ 
tenencia. Nada permite conferir la existencia al sujeto ni ai objeto en 
particular. Es más bien el trasfondo en que objeto y sujeto se mueven; 
es el ámbito en que ambos comunican. Lo metaproblemático se confun¬ 
diría con el sujeto trascendental —forma pura->- si nos atuviéramos al 
Cogito epistemológico, en el que la existencia, disociada de él para siem¬ 
pre, se relega al dato de la experiencia. Pero en Marcel la existencia no 
puede nunca atribuirse exclusivamente a la experiencia. Así, cuando la 

reflexión niega la distinción entre pensamiento y objeto (ser) pensado, 

* 

alcanzando la condición de posibilidad del pensamiento objetivo, no alcan¬ 
za un puro sujeto vacío, unidad lógica de pensamiento, sino que llega a un 
sujeto existente y a un objeto también existente o —para decir mejor 
llega a una realidad en la que comunican sujeto y objeto: la existencia. 
Lo metaproblemático se identificaría con el sujeto trascendental sólo en el 
caso en que pensamiento y experiencia se encontraran disociados, el uno 
como pura forma lógica, el otro como materia existencial. 

No hay pues en Marcel paralogismo. No hay tránsito de un sujeto 
como pura unidad sintetizadora a ese mismo sujeto como cosa existente. 
Porque no hay problema de! paso de! Cogito como sede de la posibilidad 
a la existencia. Gracias a la concepción de la existencia como trascendente 
a toda especificación sea cual fuere, queda abolida la separación entre 
una naturaleza inteligible, sede de la pura posibilidad, y una naturaleza sen- 


$ Cfr., por ejemplo, p. 273 , 

9 Journal Métaphysique, p. 279. 
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sible, sede de la existencia. Asi se salva el hiato irreductible establecido 
entre el contenido empírico dado al “yo pienso" y el “yo pienso" mismo. J0 
Un texto de Marcel es muy significativo a este respecto. “Se preguntará 
—dice— ¿el recogimiento no se confunde, después de todo, con el momento 
dialéctico de la vuelta sobre sí mismo o aun del ‘Fiirsich-sein’ que está en 
el centro del idealismo alemán ? A decir verdad no lo creo. Volver sobre 
sí no significa ser para sí y mirarse, en cierta forma, en la unidad inte¬ 
ligible del sujeto y del objeto. Al contrario, diría yo, estamos en presen¬ 
cia de aquella paradoja que es el misterio mismo en virtud del cual el yo 
sobre el que me vuelvo, deja, por ello mismo , de ser de él mismo Z' 11 Es 
decir, que en el momento en que la reflexión se vuelve sobre sí, se recoge 
sobre sus propios datos, en ese momento alcanza un sujeto no vacío, sino 
existente y que abarca también en su realidad todo el contenido empírico. 
El sujeto ya no es “de él mismo", sino que existe y, como tal, participa 
íntimamente con el objeto también existente. El yo no se encierra ya en su 
especificación frente al no-yo. El sujeto deja de pertenecerse a st mismo 
para unirse con la experiencia. Al alcanzar el ser, el yo se nos revela li¬ 
gado substancialmente a todo objeto, a la totalidad de la experiencia, al 
universo existente. El yo se confunde en cierta forma con el universo, en 
tanto la existencia une a ambos trascendiéndolos. Creemos que es en este 
sentido en el que habrá que entender la fórmula central de todo el pensa¬ 
miento marceliano: “La existencia no es un estado —proclama nuestro 
pensador—, y esta es la razón por la que no tiene sentido hablar de un 
tránsito de la inexistencia (o de la posibilidad) a la existencia. Es otra 
manera de decir que es imposible distinguir entre lo existente y la exis¬ 
tenciar 13 

* 

Pero para que se dé esta comunicación de la existencia del sujeto con 
todo objeto de experiencia, no necesitamos de un intermediario. Precisamos 
de una realidad ambigua que comunique al yo con el universo sin se¬ 
parar irreductiblemente ambos términos, antes bien, sirviendo de vinculo 
de participación del uno en el otro. Tal es el cuerpo, 

10 Cfr., por ej. Journal Métaphysique, p. 43. 

11 Citado por M. de Corte: “La philosophie de Gabriel Marcel". Cahiers de la 
Revue de Philosophie. Louvain, p. 61. 

% 

12 Journal Métaphysigue , p. 304. 
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El Cogito cartesiano, pensamiento puro, mal puede alcanzar la exis¬ 
tencia. Para poder lograr la participación de objeto y sujeto, para poder 
unirse substancialmente con el universo, necesito que el pensamiento puro 
encarne. La existencia, que —al revés del Cogito— supone la participa¬ 
ción del yo con el no-yo, se me revela en mi condición carnal. “Decir que 
una cosa existe —afirmará Marcel— no es únicamente decir que pertenece 
al mismo sistema que mi cuerpo (que está ligada a él por ciertas relacio¬ 
nes racionalmente determinables), es decir que ella está, en cierta mane- 

• ^ . • * • % 

ra, unida a mí como mi cuerpo.” n Es por esta relación indisoluble entre 
existencia y cuerpo que podemos decir que la encarnación es “mucho 
más que un hecho, puesto que es la condición misma de todos los hechos, 
sean cuales fueren 14 


Si Marcel deja de ser idealista, si encuentra la existencia sin salir 
para ello deí Cogito, es porque en él el Cogito encarna. Mientras el pensa¬ 
miento abandonara el cuerpo, la metafísica pareció haber sucumbido para 
siempre. Sólo cuando la reflexión pura toma cuerpo y asume su condición 
carnal, se abre de nuevo, para Marcel, el camino de la metafísica. 


Lo metaproblemático nos lleva así, más. allá del Cogito, a captar el 
ser. Este se nos revela en la unidad de objeto y sujeto, como condición 
de ambos. Pero el ser no podría presentarse ante nosotros; caeríamos de 
nuevo en la duplicidad de objeto-sujeto y, por tanto, en lo problemático. 
El ser no es término de intuición. Y si la aprehensión del ser no es intui¬ 
tiva, sólo podrá consistir en el término de una reflexión. La reflexión ini¬ 
cial se vuelve sobre si misma. A esta operación llama Marcel “recogimien- 
to” La posición del recogimiento es la exacta contraria de la del especta- 
dor. En el problema, tendemos a la actitud espectacular. Los objetos están 
frente a nosotros; y nosotros, desprendidos de ellos, los contemplamos. 
En el recogimiento, por el contrario, tiende a desaparecer la duplicidad 
del que mira y de lo visto. El pensamiento se retrae en sí mismo y, al pro¬ 
pio tiempo, atrae a sí el objeto, hasta trascender esta duplicidad. “El reco- 


13 Etre et ovoir, p. 11. 

14 Homo viator, p. 97. 
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gimiento es sin duda lo que hay de menos espectacular en el alma ; no con¬ 
siste en mirar algo, es una vuelta sobre sí, un restablecimiento interior.” 15 

Mientras el desprendimiento, el desasimiento del mundo, propio de la 
actitud espectacular, es legítimo y aun obligatorio cuando considero una 
cosa en particular, resulta ilícito cuando de la totalidad del universo se 
trata. 16 Tal o cual instrumento, tal o cuál particular objeto de experimen¬ 
tación, bien puedo desasirlo de mí o desprenderlo ante mi vistá para con¬ 
templarlo; en otra forma ¿cómo podría describirlo o'manejarlo? Pero el 
mundo en su totalidad ¿puede acaso ser mirado 'Como algún gigantesco 
útil, o un monstruoso e informe paisaje? A quien tal hiciera, a quien se 
desprendiera del universo en su conjunto para contemplarlo desde fuera de 
él, el mundo se le revelaría como sede y reino de lo absurdo. Extranjero 
en el cosmos, viandante en una patria hosca y absurda, el hombre despren¬ 
dido de su mundo vive rodeado de cosas informes, sin valor ni sentido. 

Otra, muy otra la experiencia marceliana. Si al extranjero cósmico 
se le revela el mundo como absurdo, es porque su posición ante él es la del 
rechazo. El mundo, repelido libremente, habrá de vengarse revelándose 
monstruoso y absurdo. Que parece como si el universo guardara el secreto 
de su íntimo sentido para aquellos arrojados que sepan asirse de él y a él 
entregarse aun a riesgo de perderse a sí mismos. Y el hombre de Marcel 
es este'loco aventurero que, sediento de comunión universal, se prende es¬ 
peranzado del mundo, y tan prendido queda de él que sus dos seres se con- 

• r • 

funden. “Yo no puedo, ni siquiera en pensamiento —dice Marcel—, po¬ 
nerme realmente aparte del universo,” 17 Al llegar a la totalidad de lo 
existente, sólo puede haber participación por el recogimiento. Y a tal grado 
llega ésta, a tal grado comulgo con el cosmos, que su problema y el mío 
hacen uno. “El problema de la génesis del yo y el de la génesis del universo, 
no son más que uno y el mismo problema o, más exactamente, uno y el 
mismo Tnsolubile', 18 es decir, misterio. Yo y universo, amorosamente 
prendidos el uno del otro, se confunden misteriosamente en su realidad 
originaria: el ser.” 

15 Position et Approche concréte du mystere ontologique. Citado por J. Del- 
homme: op. cit., p. 142. 

16 Cfr, Etre et avoir, p. 23. 

17 Etre et avoir, p. 23. 

18 Ibid' t p. 23. 
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El recogimiento nos lleva a una captación global de la existencia, 
en la que yo y universo, sujeto y objeto, participan entre sí. La metafísica 
pende así toda ella de una experiencia masiva y total del ser. Al ser nos 
adherimos, del ser nos prendemos, antes de toda adhesión a cosas en par¬ 
ticular, “Es preciso sostener esta fe global, masiva, como anterior a toda 
elucidación posible: implica una adhesión a una realidad cuya característica 
estriba en no detallarse o dividirse , Esta adhesión sería imposible, si esta 

realidad no me estuviera presente, quizás habrá que decir: si ella no me 

% 

revistiera todo entero/' La experiencia tot <d del ser es como el trasfondo 
y condición de toda adhesión particular, y aun de toda peculiar develación. 

Por el recogimiento notamos, pues, cómo todo pensamiento es inma¬ 
nente al ser. “El pensamiento no puede salir de la existencia; no puede 
sino hacer abstracción de ella en cierta medida, e importa en grado sumo 
que no se deje engañar por este acto de abstracción. El tránsito a la exis¬ 
tencia es algo radicalmente impensable, algo que ni siquiera tiene sentido. 
Lo que llamamos así es cierta transformación intra-existencial. Y única¬ 
mente por esta vía podemos evadirnos del idealismo.” 20 Así, el paso de la 
posibilidad a la existencia —problema fundamental del idealismo— no será 
más que un juego de abstracción, un paso dado en el interior de la existen¬ 
cia, sin abandonar por un momento el ser. 

Y si frente al mundo podían darse dos actitudes diversas: la del re¬ 
chazo o des-prendimiento, y la de la participación o comunión en él, paré- 
cenos que existe también en la filosofía marceliana el exacto paralelo 
de estas posiciones extremas, en el campo del pensamiento. Pensamiento ha¬ 
brá que será objetivo, desprendido de las cosas. Pero otro habrá también 
que participe en el ser, que sea un pensamiento existencia!. Distingue nues¬ 
tro autor, con intraducibies términos alemanes, entre denkcn y andenken f 
pensar y pensar en o acerca de. No es lo mismo “pensar algo” que “pen¬ 
sar en algo” o “acerca de algo". Cuando pienso algo, dejo que el objeto 
se presente ante mí. Estoy en el orden del denken , del pensamiento objeti¬ 
vo. Este queda circunscrito a la esfera de lo determinado, al orden del 
tal y tal, de los objetos separados y delimitados unos de otros. 

Ahora bien, el principio de identidad se aplica sólo allí donde el pensa¬ 
miento se ejerce. Si nos rehusamos a salir del denken , del orden del tal y 

19 Ibid., p. 178. 

20 Ibid., p. 34. 
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tal, el principio de identidad no podrá aplicarse al ser; el ser se confundirá 
con lo indeterminado, con el a pe ir o n . Tal sucede en el idealismo. En éste el 
pensamiento sólo se concibe en el orden del tal y tal objetivo. El ser que no- 
puede abarcarse como una cosa particular, que no se capta, por tanto, en el 
orden de lo determinado, queda naturalmente reducido a lo indeterminado 
por el pensamiento. De allí que para un idealista consecuente no tenga senti¬ 
do el problema mitológico. Por eso para Marburgo sólo queda un recurso 
frente a la metafísica: negar la posibilidad de una pregunta sobre el ser, 
Pero si el ser trasciende el pensamiento, si escapa al orden de lo de¬ 
terminado y del denken ,nos preguntaremos ¿cómo es posible que haya 
una realidad, el ser, a la que el pensamiento apunte sin que quede esa rea¬ 
lidad determinada por el pensamiento como su objeto o idea? Esto, imposi¬ 
ble al tratarse del pensamiento objetivo, será perfectamente explicable si 
hay un pensamiento existencial. Y tal es para Marcel el que denomina 
andenken. Al pensar en alguien o acerca de algo, participamos en la cosa 
pensada, nos interiorizamos en ella. Y así como el desprendimiento del 
mundo sólo es posible en relación a las cosas particulares pero no a la to¬ 
talidad del universo, así también el pensar, válido para el orden de los 
objetos particulares, de lo determinado, deja de serlo cuando de la totalidad 
del ser se trata; entonces deja lugar a otra modalidad superior de pensa¬ 
miento : el pensar en. El pensar en, es la forma intelectual de nuestro pren¬ 
dimiento en el universo. 


Guiados por Marcel hemos llegado a la experiencia reflexiva dei ser. 
Hemos alcanzado la existencia en bloque, en su totalidad y en su trascen¬ 
dencia a toda determinación específica. De inmediato una inevitable cues¬ 
tión se nos plantea: ¿cómo se diversifica el ser? ¿Cuál es el puente que 
une el ser en general a los entes, a las existencias concretas ? 

Marcel, cómo él mismo confiesa, fué. siempre atenazado por dos simul¬ 
táneas preocupaciones. Era la una la exigencia del ser, la otra la “obse¬ 
sión de los entes”, en su singularidad y en las misteriosas relaciones que 
los unen. Preocupación la suya por el ser concreto, individual, por la per¬ 
sona, protagonista y testigo al mismo tiempo de un drama constantemente 
renovado. Y es seguramente esta segunda faceta de su pensamiento la que 

más intensamente ha cautivado la atención de sus lectores. Sutiles y ele- 

+* 

gantes análisis de las relaciones humanas personales: de la fidelidad, de la 
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fe, del testimonio; hermosas y sugerentes páginas en que revive un len¬ 
guaje ha tiempo olvidado por el hombre: el de la caridad y la esperanza. 

La meditación sobre el ser en tanto que ser, sobrecoge a Marcel cuan¬ 
do estaba ya atareado en pleno drama humano. De allí que su examen 
estrictamente metafísico haya podido parecer a algunos como asunto bien 
lejano a sus indagaciones sobre las relaciones humanas concretas. El mis¬ 
mo Marcel se planteaba, en sus primeros escritos, la necesidad de unir las 
dos vertientes de su pensamiento por una arista que aún no encontraba. Y 
es esta aparente bipartición de su filosofía la que parece justificar , una 
común interpretación de su pensamiento. Los análisis de las personas con¬ 
cretas, basados todos en la relación de mi yo con los otros sujetos existen¬ 
tes, no tendrían, según esta interpretación, raíz metafísica. Aunque pre¬ 
tenda Marcel alcanzar un terreno ontológico, permanecería, sin darse cuen¬ 
ta, en la esfera de lo moral o de lo psicológico. Precisa pues que analicemos 
qué relación guardan los análisis de las otras existencias concretas con la 

experiencia metafísica central en Marcel. Deberemos preguntarnos basta 
qué punto la reflexión sobre los entes está implícita o no en la reflexión 
sobre el ser en general. Sólo así develaremos en dónde reside exactamente 
la raíz metafísica de la reflexión marceliaua sobre los otros, si es que tal 
raíz existe. 

El problema se plantea: ¿ cómo pasar desde el ser a los entes ? O, en 
términos del propio Marcel: “El pensamiento está vuelto hacia lo otro, es 
apetencia de lo otro. Toda la cuestión estriba en saber si esto otro es 
el ser.” 21 

Habíamos visto que el pensamiento es inmanente al ser y que en él 

■ 

descansa. En este sentido podemos hablar de un “misterio ontológico del 
conocimiento”. Si el pensamiento descansa en el ser, en cada conocimiento 
particular habrá cierta implicación del ser. “Un conocimiento impreciso 
del ser en general se implica en todo conocimiento particular.” 22 

Ahora bien, mantenernos en la esfera ontológica quiere decir permane¬ 
cer en lo metaproblemático o, en otras palabras, trascender la separación 
tajante entre objeto y sujeto. El misterio ontológico del conocimiento exi- 

4 

giré, pues la participación del sujeto en lo otro, su prendimiento de él. 

' 21 lbid. t p. 40. 

22 Ibid., p. 36. 
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O, para decirlo de una vez con el término clásico: el misterio del conoci¬ 
miento consistirá en el devenir lo otro en tanto que otro. 

Pero sólo puedo devenir lo otro en tanto que otro en relación a una 
cosa , no a su idea o representación. Sólo si admito que el objeto, además 
de su existencia como tal, tiene una existencia transobjetiva, transfenomé¬ 
nica, podré participar en él. Y tiene razón el tomista cuando afirma que 
sólo en el ser puedo participar y no en la idea. Si el ser del objeto es el 
mero resultado de la labor sintetízadora del entendimiento sobre el material 
empírico dado, permanezco en el terreno de la irreductible separación entre 
sujeto y objeto, permanezco en lo problemático. No puedo devenir lo otro 
en tanto que otro, porquejo otro, confundido con el objeto, no es más que 
el resultado de mi propia labor sintetizadora. Parece claro, por tanto, que 
sólo puedo permanecer en el misterio del conocimiento si se refiere éste a 
una existencia con realidad transobjetiva. “Todo conocimiento —dice Mar¬ 
ee!— que se refiere a la cosa y no a ta idea de la cosa implica que estamos 
ligados al ser/' 23 

Hasta aquí parece que Marcel coincidiría con la teoría gnoseológica del 
realismo tradicional. Sin embargo, las divergencias resultan fundamentales. 
Marcel no podría admitir el ser como “objeto”, así sea “formar', de la 
inteligencia. No podría haber para él la intuición abstractiva del tomista 
que le revelara el ser en el objeto. Marcel sigue inmerso en la problemá¬ 
tica idealista. El objeto está adscrito necesariamente en los límites de la 
experiencia, y no puede poseer simultáneamente una existencia transobje¬ 
tiva. El mundo fenoménico, en cuanto tal, carece de todo carácter inteli¬ 
gible que nos permitiera captar en él una existencia nouménica. 

En el realismo tradicional me bastará con la intencionalidad del pensa¬ 
miento objetivo para alcanzar el misterio. La inteligencia deviene intencio¬ 
nalmente su objeto formal y, por el mismo acto, alcanza la existencia trans¬ 
objetiva de su objeto, o —para mejor decir— alcanza el ser en su doble 
existencia de objeto y de cosa. Pero en Marcel, kantiano aún en el fondo, el 
objeto en cuanto tal nunca podría aspirar a existencia de cosa en sí. La rea¬ 
lidad transobjetiva en la que el yo participa no podría pues confundirse con 
el objeto. Desde ahora podemos sospechar que, para él, el conocimiento 
sólo podrá devenir lo otro en tanto otro, en el caso de que se refiera a un 
sujeto , Sólo alcanzando la existencia concreta, personal, podré pasar al 

23 Ibid. f p. 36. 
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misterio ontológico del conocimiento. Sólo cuando lo otro se me revele co¬ 
mo sujeto y no ya como objeto, podré participar en él ontológicamente. 

El ser, diversificado en entes, se me revelará pues sólo en el “tú”, 
en la persona. En este sentido el ente no es nunca objeto sino “presencia”. 
El ser es un irrepresentable concreto, pero “un irrepresentable que es más 
que una idea, que desborda toda idea posible, que es una ‘presencia'... el 
objeto como tal no está presente.” 24 No podemos representarnos el ser, 
sólo podemos encontrarlo en los entes personales. Uno es el modo de deve¬ 
lación del ser: la presencia; y en ella sostiénese el misterio ontológico del 
conocimiento. “No sé puede llegar a él (el ser) más que por una reflexión 
a la segunda potencia que se apoya sobre una experiencia de la presen¬ 
cia.” 25 Y sólo el “tú”, la persona, está presente. Así como el modo propio 
de existencia del objeto sería el estar frente a, el modo propio del tú per¬ 
sonal es estar presente . De allí que el paso a lo otro, el devenir lo otro en 
tanto que otro, sólo es posible en la comunión entre personas. Y sólo gra¬ 
das a la comunión ¡nterpersonal podré mantenerme en el plano de lo me- 
taproblemático, en el terreno propio de la metafísica. 

El pensamiento está dirigido a lo otro. Pero este otro puede ser objeto, 
esencia. Entonces se trata de pensamiento formal, de denken. Sólo si es pen¬ 
samiento existencial, es decir, andenken , pensamiento en, se alcanzará lo 
otro en tanto que otro, y el ser. La relación al “tú” está muy lejos pues de 
ser meramente psicológica, muy lejos también de ser exclusivamente afec¬ 
tiva o irracional. No sólo tiene una raíz ontológica, sino que parece ser la 
única posible forma de conocimiento que mantenga a éste en el plano on¬ 
tológico. La relación con los otros sujetos, lejos de ser una parte separada 
de la metafísica marceliana, parece así implícita necesariamente en ésta. 

Pero el “pensar en”, el “andenken”, es inseparable del amor; que “el 
conocimiento de un ente individual no es separable del acto de amor o de 
caridad por el cual este ente es puesto en lo que lo constituye como creatura 
única”. 26 En el encuentro del otro por el amor, únome e interiorizóme en 
él, hasta trascender las distinciones de lo mío y de lo tuyo, de lo propío y 
de lo ajeno; abandonamos lo problemático para llegar al ser. La participa¬ 
ción en el otro no puede por tanto realizarse en el plano del puro pensamien- 

24 Ibid. t p. 161. 

25 Ibid., p. 166. 

26 Homo vÍator y p. 29. 



UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



LUIS V l L L O R O 

to abstracto; implica la concurrencia en el mismo acto de todas las cate¬ 
gorías de mi ser. Sólo devengo lo otro en tanto que otro, por una partici¬ 
pación en él de la totalidad de mi existencia. Fidelidad, testimonio, dispo- 

s 

nibilidad, no son más que otras tantas modalidades en las que se muestra 
este prendimiento total de mi existencia en la existencia del ser amado. 
Sobreabundancia infinita del acto por el que hago a mi existencia partí¬ 
cipe del ser que se manifiesta en mil ricas facetas. Es la fidelidad, por la 
que me comprometo a estar siempre junto al ser, a asistirlo, a nunca re¬ 
negar de él. Es disponibilidad, por la que me entrego alegre y humilde¬ 
mente al ser. Es, en fin, esperanza, impulso ciego y confiado que, sobre la 
•muerte y sobre la lógica, me obliga a afirmar el ser. 

Por la participación total de mi existencia en el otro vuelvo a alcan¬ 
zar de nuevo la totalidad del ser. Las personas concretas que participan 
en la caridad no son semejantes a objetos ideales de contornos precisos, 
separados entre sí. Cada una se interioriza en el ser de la otra. Resulta 
imposible hacer el inventario de lo que estrictamente pertenece a la una o 

a la otra. Y, en su límite ideal, la participación en el otro tenderla a la 

% 

participación en la totalidad del ser. AI prenderme amorosamente del otro, 
no hago sino iniciar el camino que habrá de conducirme a mi prendimiento 
en el ser total del universo. '‘Lo que entreveo —exclama Marcel— es que 
existiría, en el límite, un prendimiento absoluto que sería realizado por la 
totalidad de mí mismo, y que se dirigiría, por el otro lado, a la totalidad 
del ser y sería llevado a cabo en presencia de esta totalidad misma.” 27 

Mundo de las existencias concretas y mundo del ser en general se ar¬ 
monizan por el analogado del ser. El análisis de las relaciones interperso¬ 
nales y la reflexión sobre el ser en general, no son meditaciones separadas 
e inconexas. Ambas nacen de idéntico tronco y se implican mutuamente. 
Las dos hablan el mismo lenguaje. Porque uno solo es el lenguaje del ser. 
Y su verbo único se nombra : amor . 


Luis Villoro 


27 Etre et avoir, p, 63. 
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(INTENTO BE APROXIMACION ESQUEMATICA A UNA FILOSOFIA) 

Nos corresponde hoy exponer las ideas de uno de los grandes pen¬ 
sadores de Francia, de Jeati Paul Sartre, representante principal del exis- 
tencialismo francés. Su obra fundamental, L'Etre et le Néant, e.s un ensayo, 
como él mismo lo llama, efe ontologia fenomenológica. Su método es el 
husserliano; su punto de partida el Cogito de Descartes, y muchos de sus 
temas y de sus supuestos son kantianos y heideggerianos. Su filosofía es 
existencialista en tanto que trata de describir, de explicar la existencia hu¬ 
mana, el ser en el mundo como existencia concreta. El tema fundamental 
de su obra es la libertad del hombre, una ontologia de la libertad; en ella 
no se tratan, sin embargo, problemas propiamente morales, sino que, por la 
descripción de la realidad humana, se hace posible una ética, de la que 
Sartre anuncia la próxima publicación. Tampoco se trata de metafísica, 
pues ésta, nos dice, sería a la ontologia lo que la historia a la sociología. 

Nos ocuparemos, pues, de la ontologia de la realidad humana, presen¬ 
tándola en tres grandes temas o apartados: 

I. A la búsqueda del ser. 

II. La realidad humana. 

III. La teoría de la libertad. 

I. A la búsqueda del ser 

Como hemos dicho, el método de Sartre es fenomenológico, trata de 
hacer una descripción de la realidad, una ontologia. En la introducción 
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de L’Etre et le Néant, se nos expone una primera visión de la realidad; 
ya el titulo: “A la búsqueda del ser”, nos da a entender su finalidad. En 
esta primera ojeada se nos presentan dos modos de ser irreductibles el uno 
al otro: la conciencia y el objeto de la conciencia. Su punto de partida es 
el Cogito, la conciencia; ahora bien, la conciencia es conciencia de algo, 
luego implica dos términos: la conciencia y el algo de que es conciencia. 
Este último es el aparecer, el fenómeno, que no es pura y simple relación 
a la conciencia, ya que es independiente de ella en tanto que existencia. La 
conciencia es intuición revelante, implica por tanto algo revelado; la con¬ 
ciencia, la subjetividad absoluta, sólo puede constituirse frente al objeto, 
al fenómeno, y la inmanencia de la conciencia sólo puede definirse en 
función de la trascendencia dei fenómeno, o en otros términos, decir que 
la conciencia es conciencia de algo, es decir “que ella es revelación revela¬ 
da de algo que no es ella y que se da ya como existente cuando la concien¬ 
cia lo revela”. 1 Estos dos modos de ser irreductibles, la conciencia y el 
fenómeno, son llamados por Sartre: “en-sí” y “para-sí” 


■ 

El “en-sí”. El fenómeno, lo revelado, anuncia y devela al ser (al fe- 
nómeno-en-sí como infinitud). El “en-sí” es afirmación absoluta de ser, 
es un bloque compacto, es lo lleno, lo comprimido, es el principio de iden¬ 
tidad, el ser a la manera de Parménides; está más allá de todas las cate¬ 
gorías, es la trascendencia, no es ni posible ni imposible, no es necesario 
(en La Náusea se nos dirá que “está de más”); en una palabra, es. En 
suma, el “en-sí” puede ser calificado desde tres puntos de vista: a) el ser 
“en-sí” es; b) el ser “en-sí” es lo que es; c) el ser “en-sí” es él mismo. 


El tf para-sí”. La conciencia, hemos dicho, es conciencia de algo, por 
tanto no es lo que es, es conciencia de otra cosa. “La primera tarea de una 
filosofía... es expulsar las cosas de la conciencia y restablecer la verda¬ 
dera relación de ésta con el mundo, a saber: la conciencia es conciencia 
posicional del mundo. Toda conciencia es posicional, en el sentido de que 
se trasciende para alcanzar un objeto y se agota en esta posición misma. 
Todo lo que hay de intención en mi conciencia actual está dirigido hacia 
afuera, hada una mesa; todas mis actividades judicativas o prácticas, toda 
mi afectividad del momento, trascendiéndose, apuntan a la mesa y en ella 
se absorben. Sin embargo, la condición necesaria... para que una concien- 


1 Francis Jeanson, Le Probleme Moral et la Pensée de Sartre. Ed. du Myrte. 
París, 1947. 
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da sea conciencia de su objeto es que sea conciencia de sí misma, como 
siendo esta conciencia.” 2 La conciencia es, pues, presencia de objetos y 
presencia de sí misma, es el sentido del “saber”, es “saber que se sabe”, 
conciencia de conciencia, y éste es el único modo de existencia posible para 
una conciencia de algo, pues “toda conciencia de un objeto es ya conciencia 
de si sin necesitar la menor reflexión”. 3 Es decir, que esta presencia de sí 
misma, esta conciencia de conciencia, puede ser posicional o no-posicional: 
la conciencia posicional de si, es el Cogito; la conciencia reflexiva, el tener 
conciencia de ser conciencia de algo, es el cartesiano: “tengo conciencia 
de existir como dudando o pensando”; esta conciencia reflexiva se apoya 
en una conciencia de sí no-posicional, o conciencia prerrefJexiva que es 
previa al conocimiento, pues es conciencia posicional de objeto, pero al 
mismo tiempo conciencia no posicional de sí misma. La conciencia reflexi¬ 
va nos aparece como una “nadificación”, “nihüización” ( néantisation ) de 
esta primera conciencia. Recordemos el ejemplo de la pantalla cinemato¬ 
gráfica que nos presenta los objetos sin presentarse a sí misma (concien¬ 
cia prerreflexiva), y se nos presenta junto con los objetos (conciencia 
reflexiva). Este somero análisis o descripción de la conciencia nos permite 
situarnos a distancia tanto del idealismo (constitución del objeto por una 
conciencia pura) como del realismo (el objeto actúa sobre una conciencia 
pasiva). Nos ha mostrado también la relación “en-sí” “para-sí”, no como 
establecida o construida, sino como pura descripción de la realidad; no es 
una construcción artificial desde lo abstracto, a la manera como, para 
Heidegger, hace metafísica Platón al explicar el mundo desde la Idea, o 
como la harían en nuestros tiempos los neokantianos, Cohén, Natorp, etc. 
Es una descripción general a partir de lo concreto, del Dasein, del ser en 
el mundo; es un intento de conceptualizar, de comprender la existencia, la 
significación misma de la conciencia. En fin, por esta descripción, “nos en¬ 
contramos ante dos modos de ser radicalmente distintos: el 'para-sí' y el 
'en-sí' (que es lo que es)”, 4 que no constituyen sin embargo dos regiones 
incomunicables del ser, pues aun siendo irreductibles, “son reunidas por 
un enlace sintético que no es otro que el mismo 'para-sí' (que es la pura 
nihilización del ‘en-si’)” 6 


2 J. P. Sartre, VE iré et le Néant. Lib. Galltmard. París, 1943. p. 18. 

3 F. Jeanson, op. cit. 

4 J. P. Sartre, op, cit,, p . 71 1. 

5 J. P. Sartre, op, cit., p. 711. 


297 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



RICARDO 


GUERRA 


TEJADA 


El problema de la Nada . La descripción que acabamos de realizar nos 
ha llevado al problema del "para-sí” como “nihilización”, y éste lo aborda 
Sartre en su análisis del problema de la nada. 

El primer paso para llegar a este problema, es interrogar al hombre en 
el mundo; esta interrogación supone siempre relación del hombre al "en- 
sí”, que se presenta siempre como respuesta a una pregunta; esta respuesta 
implica ya la negación. Ejemplo: si preguntamos por esta mesa, por este 
“en-sí”, la respuesta será que es esto y fuera de esto nada; si busco a 
Pedro en un café y no lo veo, la respuesta es negación, es nada. Por la 
interrogación nos aparece la negación. Pero esta negación concreta implica 
negar la realidad, implica el no ser; negar de un objeto que pertenezca a lo 
real es negar lo real en tanto que se afirma el objeto, pues las dos negacio¬ 
nes son complementarías: “la condición necesaria para que sea posible 
decir 'no', es que el no-ser sea una presencia perpetua en nosotros y fuera 
de nosotros, es que la nada acompañe al ser”. e Ahora bien, la interroga¬ 
ción, la conducta interrogativa supone necesariamente la nada, que es su 
condición primera; para que haya negación en el mundo y para que poda¬ 
mos por consiguiente interrogarnos sobre el ser, hace falta que la nada se 
encuentre en alguna forma; interrogación y nada se implican mutuamente, 
sin la nada, sin el “no-ser”, no tendría sentido la interrogación; pregun¬ 
tarnos, por ejemplo, por Pedro en el café, sólo tiene sentido si es posibíe 
su ausencia, es decir, su no-ser allí; a la nada llegamos por la interrogación, 
a la ausencia de Pedro, llegamos preguntando por él. Precisemos: la nada 
implica al ser, es negación de éste (el ser no implica la nada, es “en-sí”) ; 
la nada no está fuera del ser como una totalidad (el no-ser, la muerte), 
sino que está “en el seno mismo del ser, en su corazón, como un gusano”. 7 


La nada no se puede concebir a partir del ser, no viene del “en-sí” 


pues 


siendo éste por naturaleza lo que él es, no puede tener posibilidades; tam¬ 
poco puede concebirse a partir de sí misma, pues la nada es “nihilización”. 
Tiene que Ser establecida desde el exterior por un ser que no es el “en-si”, 
que es su propia posibiidad, que es el proyecto original de su propia nada, 
esto es, que es la posibilidad de “nihilizar”, de secretar una nada que lo 
aísle del mundo, de las cosas (esta propiedad es lo que los estoicos y Des¬ 
cartes han llamado libertad) ; es el ser por quien la nada viene ai mundo; 

6 J. P. Sartre, op . cit, pp. 46-47. 

7 Op. of. t p. 5 7. 
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es la realidad humana que en tanto que conciencia es espontaneidad, li¬ 
bertad, es su propio pasado como su propio futuro bajo forma de liberación, 
de “nihilización". 


Tenemos pues ante nosotros dos tipos de realidad: el ser y la nada; 
el ser es el “en-sí", son los objetos, las cosas, y la nada es la “nihilización”, 

9 

la libertad, en una palabra, el hombre. Pasemos ahora a describir al hom¬ 
bre, el “para-sí*'; pero antes de ello es menester explicar la forma como se 
nos devela el ser, o sea la “náusea", y la forma como el hombre huye de 
su libertad, es decir, la “mata fe". 


La náusea . El Ser es la gratuidad, la contingencia de las cosas. La 
náusea nos revela al hombre como existiendo no a la manera de la con¬ 
ciencia sino a la manera de las cosas. El hombre ha perdido su poder de 
negar, de “nihilizar" las cosas, se deja llevar por el mundo del “en-sí"; por 
eso le parece absurdo, gratuito, le da náusea; recordemos la famosa escena 
del jardín en la novela del mismo Sartre, La Náusea. 

La inala fe. El hombre, el “para-sí", en tanto que libertad, es el fun¬ 
damento del mundo y de los valores; a esto se opone el “espíritu de serie¬ 
dad", que consiste en esconderse la libertad, el poder nihilizante; en no 
existir en tanto que conciencia y pretender justificar la propia existencia 
como cosa. Esta es la “mala fe", es encontrar por ejemplo un mundo 

a priori de valores con validez universal; son aquellos que Roquentin llama 

* 

en La Náusea los salauds (inmundos). La “mala fe” es huir de la libertad, 
de la angustia, de la responsabilidad, es lanzarse en el M en-sí”, en el mun¬ 
do de las cosas, es creer que la esencia precede y conforma a la existencia. 
La “mala fe" no es lo mismo que la mentira, pues como dice Merleau-Ponty, 
empleando otra terminología: “hipocresía psicológica (mentira), hipocre¬ 
sía metafísica (mala fe). La primera engaña a los otros hombres escon¬ 
diéndoles pensamientos expresamente conocidos del sujeto; es un accidente 

fácilmente evitable. La segunda se engaña ella misma por medio de la ge- 

* 

neraüdad; llega así a un estado o a una situación que no es una fatalidad, 
pero que no ha sido puesta y querida; se encuentra a sí misma sincera o 
auténtica cada vez que pretende ser sin reservas sea lo que fuere. Ella 
forma parte de la condición humana." 8 Sí la “mala fe" es posible, es que 
es la amenaza permanente de todo proyecto del ser humano. El realismo del 
siglo pasado (ya sea el psicoanálisis de Freud o la dialéctica de Marx) 


8 Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la Perception, p. 190. 
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es cosífícación del hombre; sus conductas se explican por complejos o por 
la economía; son de "mala fe”, pues niegan la libertad como fundamento 
único de la acción humana, del mundo, de los valores. 

La Angustia . El hombre es el ser por quien la nada viene al mundo; es 
"mhilización”, es decir, presencia de sí y no de las cosas; es presente, pues 
no es esto que es (pasado), y es lo que no es (futuro). Es conciencia 
de..es pues el rio-ser, es espontaneidad, libertad; no es el Cogito carte¬ 
siano, que es reflexivo y retira la conciencia fuera del tiempo y fuera del 
mundo; es la presencia de sí prerreftexiva de la conciencia. 

La conciencia como libertad, como "nada”, se nos descubre por la 
"angustia”. La angustia no es el miedo, pues éste lo es de los seres del 
mundo; es el cuidarse de uno mismo, corresponde al vértigo de Kierke- 
gard, que es, por ejemplo, no cuidarse de no caer en un precipicio, sino 
cuidarse de no echarse en él. Nos angustiamos porque somos "nihilización”, 
porque no somos nuestro pasado y somos nuestro futuro, porque somos el 
ser para quien es en su ser cuestión de su ser mismo, el ser que se pone 
él mismo en cuestión en ocasión del menor de sus comportamientos; o, 
como dice Heidegger "la existencia es el ser en quien su ser le va en éste”. 
El hombre es el ser por quien los valores existen, y su libertad se angustia 
de ser el fundamento sin fundamento de ios valores, y es el fundamento 
porque el hombre es elección, libertad, proyecto global de vida. 

La Imaginación . La realidad humana, se nos ha develado por la angus¬ 
tia como libertad, como nihilización. Ahora bien, este poder nihilizador de 
la conciencia se manifiesta por la imaginación. "La imagen es presentación 
de! objeto en tanto que ausente”; 9 pero para que esto sea posible, "para 
que una conciencia pueda imaginar, hace falta que pueda extraer de sí 
misma una posición de retroceso en relación al mundo, en una palabra, hace 
falta que sea libre”, pues "la imaginación es la conciencia en tanto que 
realiza su libertad”, ya que "una conciencia que no imaginara, estaría 
totalmente engíutida en el ente y sin posibilidad de captar otra cosa que 
el ente” (este sería el caso de La Náusea)} 0 La imaginación es oposición 
de la conciencia al mundo, por medio de una negación de su ser ahí, por la 
colocación de una nada, por nihilización. La imaginación libera de las cosas, 

9 Sartre» L’lmagination > Presses Universitaires de France. París, 2* edición, 

1948. 

10 Sartre, L y J maginair e . Cit- por jeanson, op. cit. 
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ya sea por la obra de arte, como en la parte final de La Náusea , o, en un 
sentido más fundamental, por el proyecto vital; ya decía Ortega y Gasset: 
“La vida es faena poética, es asunto de imaginación.” 11 


II, La realidad humana, El ser para-sí 


. La conciencia por su poder nihilizador es causa de su propia manera 
de ser, pero nada es causa de la conciencia, ésta (el “para-sí”) nos aparece 

como un hecho justificable, sustentada en una perpetua contingencia que 

6 

no logra jamás suprimir; ella es consciente de facticidad, de su completa 
gratuidad, se capta como estando ahí* por nada, como estando de más. La 
conciencia, el “para-sí”, se angustia de no ser más que para sí misma, qui¬ 
siera ser “en sí” misma; es por eso que es fracaso, porque no es funda¬ 
mento de sí misma sino en tanto que nada. La realidad humana surge ante 
su propia totalidad como carencia de esta totalidad, es conciencia desgra¬ 
ciada, desdichada, pues la frecuenta su propia totalidad que ella es sin 
poderla ser; esta totalidad como faltante constituye el “valor” (el mundo 
de, los valores), que es vivido simplemente como el sentido concreto de 
esta falta, de esta carencia, de mi ser presente. La realidad humana es, en 
fin, posibilidad, es evasión de sí misma hacia... lo posible, y “es en el 
tiempo donde el para-sí es sus propias posibilidades bajo el modo de no 
ser aún, es en el tiempo donde mis posibilidades aparecen en el horizonte 
del mundo que ellas hacen mío”. 12 

El tiempo; I) El pasado . Es siempre tal o cual pasado, de tai o cual 
presente; sólo tienen un pasado los seres que tienen por ser su pasado; o, 
como dice R. Aron: “Sólo el hombre tiene historia, porque su historia 
forma parte de su naturaleza.” 13 El pasado es lo que hay en nosotros de 
“en-sí”, es la totalidad siempre creciente del “en-sí” que nosotros somos; lo 
tenemos por ser, pero es el ser que no somos; para identificarnos con él, 
hace falta elegirlo, asumirlo, y para esto, hace falta ponerse a distancia de 


él, nihilizarlo. El pasado es el “en-sí que yo soy en tanto que trascendido, 

i 

es lo que soy sin poderlo vivir; la muerte es el paso del “para-sí” al 


11 Ortega y Gasset, Goethe desde dentro . 

12 F. Jeanson, o/>. cit. 

13 Cit, por Jeanson, op. cit . 
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"en-sí” bajo la modalidad de haberlo sido. Es como dice Maíraux: “lo que 
hay de terrible en la muerte es que transforma la vida en destino”, o el 



cin. —He muerto muy pronto, no se me ha dejado tiempo de realizar mis 
actos. Inés. —Se muere siempre muy pronto o demasiado tarde. Y sin em¬ 
bargo, la vida está allí, terminada, es preciso hacer la suma, tú no eres más 
que tu vida.” 

% 

II)£¿ presente . El presente “es para-sí”, se constituye a partir de las 
cosas, como negación de las cosas; no es un instante, pues sería ser, sino 
que es precisamente negación, evasión del ser, en. tanto que éste está allí 
como aquello de Jo que se evade. El “para-sí” está presente al ser en forma 
de huida, el presente es una huida perpetua en frente del ser, no es, se hace 
(presente) bajo forma de huida, de evasión hacia... el futuro. 


ÍTI) El futuro . El hombre, hemos dicho, “no es lo que él es”, esto 
quiere decir que es su futuro, que, por serlo, aún no se realiza; el hombre 
no es lo que es, pues es futuro, posibilidad'. “Yo soy mi futuro en la pers¬ 
pectiva constante de la posibilidad de no serlo .” 14 Es proyección hacía ., 
de aquí la angustia, la inseguridad en el futuro que yo soy sin serlo. Pero 
es este fin, este término de los proyectos, esta futureidad, lo que define 
al ser humano. A éste no se le conoce, como se cree comunmente, por su 
pasado, sino por su futuro, por su proyecto global; es en este sentido que 
dice Heidegger que “el hombre es un ser de lejanías”. 


Sería menester ahora pasar a describir con mayor amplitud y precisión 
la realidad humana en sus relaciones de trascendencia (utensilios, cono¬ 
cimientos, etc.) y en sus relaciones con los otros hombres, asunto este últi¬ 
mo que ocupa gran volumen en la obra de Sartre.Pero nuestro designio 
es, como ya se ha mencionado, presentar breve y esquemáticamente los 
grandes temas de su filosofía, y más especialmente lo que sería en ella 
“to timiótaton ” (“lo que más importa”, Plotiuo) la libertad. Por esto se 
ha dicho con gran acierto que su obra es una ontología de la libertad . 

“Hemos establecido que si la negación viene al mundo por la realidad 
humana, ésta debe ser un ser que pueda realizar una ruptura nihilizante con 


14 Sartre, L’Etre et le Néant . 

15 “Le Pour Autrui”, que comprende: “L'existence d’autrui”, pp. 275-367; “Le 
Corps’\ pp. 368-430; “Les relations concretes avec autmi'\ pp. 431-507. 
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el mundo y consigo misma... y la posibilidad de esa ruptura es la liber¬ 
tad ... Esta posibilidad de nihilizar lo que yo soy bajo la modalidad de 
haberlo sido, implica para el hombre un tipo de existencia particular ... por 
análisis como el de la ‘'mala fe” se determina que la realidad humana es 
su propia nada... Ser para el "para-sí” es nihilizar el “en-sí” que él 
es (es decir el pasado) ... La libertad es nihilización, por eso el "para-sí” 
escapa a su ser como a su esencia (pasado) ... El "para-sí” es lo que él no 
es, no siendo lo que él es ... El hombre es libre,... (está condenado a ser 
libre).” 16 


III. Teoría de la libertad 

El gran mérito de la moral kantiana, nos dice Sartre, consiste en que 
es el primer gran sistema ético que sustituye el ser por el hacer, como va¬ 
lor fundamental de la acción. La libertad no se refiere al ser sino a la 
acción; pues el ser del hombre es acción, y teoría de ésta ha de ser por 
tanto la doctrina de la libertad. 

Determinismo y libre albedrio. Los partidarios del libre albedrío pre¬ 
tenden demostrar su tesis buscando, “presentando”, actos humanos sin 
móviles, sin motivos. Pero los defensores del determinismo contestan con 
razón que el acto más insignificante (levantar una mano por ejemplo) en¬ 
vía a motivos y móviles que le dan significación; y esto “no podria ser de 
otro modo, puesto que toda acción debe ser intencional, debe tener un fin, 
y éste referirse a un motivo... tal es la unidad de los tres éxtasis tempora¬ 
les: el fin o temporalización de mi futuro implica un motivo (o móvil), es 
decir, indica hacia mi pasado; y el presente es surgimiento del acto ”. 17 
Pero el error de los deterministas consiste en que se detienen en el móvil; 
para ellos, es éste la causa del acto. Ejemplo: si acepto un salario de mise¬ 
ria dirán que es por miedo de morir de hambre (móvil, motivo), y ol¬ 
vidan que este móvil sólo se comprende, sólo tiene sentido por un fin aún 
no existente, puesto idealmente, que sería la conservación de mi vida en 
peligro, o lo que es lo mismo, la valoración de la vida, su referencia a una 
jerarquía de valores. Asi pues, no hay actos sin móviles, pero éstos no 

16 Op . cit.f p. 514. 

17 Op. cit. f p. 512. 
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son la causa sino parte integrante; cada una de las estructuras reclama a 
las otras dos como su significación. Motivo y móvil son correlativos; se 
entiende por el primero la razón de un acto (los historiadores casi siempre 
buscan los motivos), y por el segundo un hecho subjetivo: deseo, emoción, 
pasión, etc. (es generalmente el objeto de los psicólogos) ; “el motivo, el 
móvil y el fin, son los tres términos indisolubles del brotar de una con¬ 
ciencia viva y libre que se proyecta hacia sus posibilidades ”. 18 El acto, la 

totalidad, surge como pura nihilización temporalizante del “en-sí”, “es el 

> * . 

acto quien decide de sus fínes y de sus móviles, y el acto es la expresión de 
la libertad ”. 18 

Libertad y voluntad . “Es al Cogito al que recurriremos para determi¬ 
nar la libertad, como libertad que es nuestra, como pura necesidad de he¬ 
cho, es decir, como contingente, pero que no puedo dejar de experimen¬ 
tar.” 20 “Yo soy en efecto un ente que aprehende su libertad por sus actos, 
pero también un ente cuya existencia individual y única se temporaliza co¬ 
mo libertad ... como tal soy necesariamente conciencia (de) libertad ... 
Asi mi libertad está perpetuamente en cuestión en mi ser.” 21 Por tanto la 
libertad no es una cualidad de mi naturaleza, ni algo añadido a ella, ni 
menos aún la naturaleza, la esencia del hombre (que siempre está en 
cuestión). 

En la historia de la filosofía encontramos que generalmente se identifica 
libertad con libertad de la voluntad; Descartes, por ejemplo, aceptaba esto 
y negaba autonomía, libertad, a las pasiones. Pero hay que tener en cuenta 
que “la voluntad no es una manifestación privilegiada de la libertad, es un 
acontecimiento psíquico de estructura propia, que se constituye sobre el 
mismo plan que los otros, y que es soportado ni más ni menos que éstos, 
por una libertad original y ontológica”. 22 La voluntad es decisión reflexi¬ 
va en relación a ciertos fines, pero estos fines no son creados por ella, sino 
que están ya puestos por el “para-sí”, “en un proyecto trascendente de sí 
mismo hacia sus posibles ... La libertad es la existencia de nuestra vo¬ 
luntad o de nuestras pasiones en tanto que esta existencia es nihilización 

18 Op. cit., p. 526. 

19 Op. cit., p. 513. 

20 Op. cit., p. 514. 

21 Op. cit., p. 514. —(de)— indica conciencia no-tética, prerreflexiva. 

22 Op. cit., p. 529. 
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de la facticidad ” 23 Según esto las doctrinas que sustentan la educación 
como educación de la voluntad, deben ser rechazadas, En resumen: “La 
libertad y el ser del “para-sí” hacen una sola cosa, La realidad humana es 
libre en la medida en que tiene por ser su propia nada. Esta nada la tiene 
en múltiples dimensiones. En primer lugar, temporalizándose, es decir, es¬ 
tando siempre a distancia de sí misma —lo que implica que no puede nunca 
dejarse determinar por su pasado en tal o cual acto—; en seguida, surgien¬ 
do como conciencia de algo y (de) sí misma, es decir, siendo presencia de 
sí, y no simplemente sí —lo que implica que nada existe en la conciencia 
que no sea conciencia de existir, y por consiguiente que nada exterior a la 


conciencia puede motivarla- 


en fin, siendo trascendencia, es decir, no 


algo que sería primero para ponerse después en relación con tal o cual 
fin, sino al contrario un ser que es originalmente proyecto, es decir, que 
se define por su fin.” 2i 

El mundo, ¡a totalidad. Hemos visto que un acto envía a significacio¬ 
nes, a la totalidad de la conciencia, en el sentido de que un gesto cualquiera 
nos envía a una Weltanschauung (concepción del mundo). Pero “si hay un 
mundo es porque nosotros surgimos en él de golpe y en totalidad; el ‘en-sí’ 
no es capaz de dar la unidad mundo por sí mismo. Nuestro surgimiento 
es una pasión en el sentido de que nos perdemos en la nihilízación para 
que un mundo exista. Así el fenómeno primario del ser en el mundo es la 
relación original entre la totalidad del ‘en-sí’ o mundo, y mi propia totali¬ 
dad destotalizada; yo me elijo todo entero en el mundo todo entero. Pues 

sólo puedo captar ‘algo* sobre el fondo del mundo. Sólo puedo proyectarme 

•• • • 

a tal o cual posibilidad sobre el fondo de mi última y total posibilidad.” 28 
Esta es la elección original, es elección de mí mismo en el mundo y al mismo 
tiempo descubrimiento del mundo; elegimos al mundo en su significación 
(no en su contextura en sí), eligiéndonos. Este proyecto no es deliberado, 
pero es consciente, es conciencia no-posicional, es "nosotros-conciencia”, 
puesto que no se distingue de nuestro ser; elección y conciencia son una 
y la misma cosa. 


23 Op . cit., p. 520. 

24 Op. cit., p. 530. 

25 Op. cit., p. 538. 
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Visión de conjunto de la comprehensión ontológica de la libertad. 

1) “Para la realidad humana ser se reduce a hacer/' 26 “Ser para ella es 
actuar, y cesar de actuar es cesar de ser/' 27 Tenían razón los psicólogos 
del siglo pasado, sólo el movimiento es acto; en la realidad humana no en¬ 
contramos “data” (a la manera de cosas) como el temperamento, el carác¬ 
ter, etc,; el hombre es unidad organizada de conductas o comportamientos; 
ser cobarde, por ejemplo, es comportarse de tal manera en tales circuns¬ 
tancias, Tienen razón los behaviouristas: la psicología sólo debe ocuparse de 
conductas en situaciones definidas; es lo que hicieron Janet y los psicólogos 

• 4 • 

de la Gestalt-Psychologie con las conductas emocionales. Igual sucede con 
la actitud del sabio; Heidegger ha mostrado que su conducta (perceptiva) 
es una toma de posición desinteresada frente al objeto. 

2) Si la realidad humana es acción, su determinación a la acción debe 
ser esta misma, pues la existencia del acto implica su autonomía. Janet 

f 9 

y los behaviouristas incurren en contradicción en este punto, por lo que se 
destruye por sí misma la noción de conducta. 

3) El acto debe definirse por una intención. La intención es la estruc¬ 
tura fundamental de la realidad humana y no puede explicarse por algo 
dado. La intención pone el fin fuera de sí, se hace ser eligiéndose el fin 
que la anuncia. 

4) “La intención, siendo elección de fin, y el mundo, se revelan a 
través de nuestras conductas. Es la elección intencional del fin la que revela 
al mundo, y el mundo se revela de tal o cual manera según el fin elegido.” 28 
“Mi fin es un cierto estado objetivo del mundo, mi posibilidad es una cierta 
estructura de mi subjetividad; el uno se revela a la conciencia tética, el 
otro fluye sobre la conciencia no-tética para caracterizarla.” 29 

x 

5) La intención al surgir origina una doble nihilización de lo dado : 
a) es nihiiizado en la ruptura con él, lo que le hace perder toda eficacia 

26 Op. cii p. 555, 

27 Op. cit., p. 556. 

28 Op. dt., p. 55 7. 

29 Op. dt., p. 557. 
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sobre la intención; b) sufre una nueva nihilización al darle eficacia, a par¬ 
tir de una nada, la apreciación, la valoración. 


6) La conciencia no puede existir sin lo dado (“sería entonces con¬ 
ciencia (de) sí, como conciencia (de) nada, o sea la nada absoluta”). 30 
Por la negación interna (pura y simple negación de lo dado) el “para-sí” 
es: “el ser que tiene por ser lo que él era a la luz de lo que él será”. La 
libertad es el ser del “para-sí”, pero no una libertad indeterminada, sino 
una libertad comprometida, aunque siempre incondicionada. 

• i • i • * 

7) Esta elección incondicionada (proyecto fundamental) es absurda, 
pues “la libertad es elección de su ser, pero no fundamento de éste”, es 
absurda porque no hay posibilidad de no elegir; no lo es como lo sería un 
fenómeno irracional en un universo racional, sino en tanto que es por ella 
que todo recibe un sentido, que las razones vienen al mundo. La elección es 
gratuita, está más allá de todas las razones. 


8) Todos mis proyectos, mis elecciones, se comprenden a partir de 
un primer proyecto total, que no puede interpretarse a partir de ningún 
otro. Este proyecto libre, global (que Ortega llamaba “programa de vi¬ 
da”), 31 es fundamental, pues él es mi ser. No está en el tiempo, pero tam¬ 
poco es intemporal; él se temporaliza puesto que hace que un futuro vaya 
a aclarar un presente y a constituirlo como presente, dando a los “data” 
significación de pasado. El proyecto global debe ser constantemente reno¬ 
vado; “yo me elijo constantemente y no puedo nunca ser a título de haber 
sido elegido”, 82 pues caería en el tipo de existencia del “en-sí”. Como soy 
libre, puedo siempre nihilizar mi proyecto anterior y hacerlo pasado, y 
ninguna ley puede señalar a priori los diferentes proyectos que yo soy, pues 
la “existencia precede a la esencia”; 33 hace falta consultar la historia de 
cada uno. Nuestros proyectos particulares (realización de fines particula¬ 
res), se integran en el proyecto global que nosotros somos; pero son, en 
tanto que libres, imprevisibles y absurdos, aunque “cada uno de ellos, 
proyectándose, es especificación del proyecto global y se comprende siempre 


30 Op. cit., p. 558. 

31 Ver Ensimismamiento y Alteración. 

32 Sartre, op. cit. f p. 560. 

33 J. P. Sartre, UExistendalisme est un Humanisme. Ed. Nagel. París, 1946. 
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en relación a la totalidad de mi ser en el mundo”. 54 El proyecto global es 
proyecto de ser Dios, en el sentido en que el “para-sí” pretende ser tam¬ 
bién su propio fundamento, “ser causa de sí”, ser “eti-sí-para-sí”. 

El psicoanálisis existencial. Para explicar las conductas del hombre, 
a partir de una totalidad, del proyecto, Sartre propone una nueva funda- 
mentación del psicoanálisis que opone a Freud y sus seguidores, y esto lo 
hace a partir de la descripción ontológica de lo humano, pues “lo que la 
ontología puede enseñar al psicoanálisis es el origen verdadero de las dig¬ 
nificaciones de las cosas y su relación a la realidad humana. Sólo la onto¬ 
logía puede colocarse sobre el plano de la trascendencia, y captar en una 
sola ojeada el ser en el mundo, con sus dos términos. Porque sólo ella se 
coloca originalmente en la perspectiva del cogito.” 35 El psicoanálisis exis- 
tencial considera al hombre como una totalidad, no como una colección, 
totalidad que se expresa en la más insignificante o superficial de sus 
conductas. En esto coincide con Freud cuando éste considera las manifes¬ 
taciones objetivas de la vida psíquica, como símbolos de las estructuras 
fundamentales y globales que constituyen a la persona. Pero mientras que 
el psicoanálisis existencial busca una elección fundamental, el psicoanálisis 
se detiene en la libido, los complejos, la voluntad de poder, etc., como resi¬ 
duos psicobiológicos. “Nosotros —dice Sartre— aceptamos los resultados 
del psicoanálisis cuando son obtenidos por la comprehensión. Pero nega¬ 
mos todo valor y toda inteligibilidad a su teoría subyacente de la causalidad 
psíquica.” 36 El método de este nuevo psicoanálisis es la hermenéutica, 
apoyada en la preontológica y fundamental comprehensión que el hombre 
tiene de la persona humana. La unidad de la conciencia es demasiado pro¬ 
funda y sólida para admitir el inconsciente. Aceptamos dos planos: la 
conciencia irreflexiva que es fundamental, y la conciencia reflexiva que le 

es tributaria, El concepto de “censura” debe ser sustituido por el de la 
“mala fe” de la voluntad. El complejo de inferioridad, por ejemplo, consiste 
en elegirse libremente (en plan de conciencia irreflexiva) como inferior 
a los demás, y esta elección es previa a las conductas volitivas. La “mala fe” 
consiste en esconder (censurar) el proyecto libre que yo soy¡ por medio 

34 Sartre, VEtre et le Néant, p. 560. 

35 Op. cit> f p. 691. 

36 J. P. Sartre, Esquisse d'une Théorie des Emotions. Hermann & Cié. Edit 
París, 2* Edic., 1948, p. 28. 
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de la “reflexión cómplice” El psicoanálisis existencial nos llevará, por 
medio de la “reflexión pura”, a la comprehensión de nuestra libertad ab¬ 
soluta, de nuestra responsabilidad. 

La situación, Libertad y fadicidad . La libertad es nihilización de 
algo dado, pues en la medida en que es negación interna y conciencia, 
participa de la necesidad que prescribe a la conciencia ser conciencia de 
algo. La libertad es libertad de elegir, pero no de no elegir; la elección es 
fundamento de lo elegido, pero no del elegir. La libertad es un hecho (pro¬ 
yecto, evasión a partir de algo dado), esta es la íacticidad de la libertad, 
su situación. “No hay libertad más que en situación, y no hay situación 
más que por la libertad. La realidad humana encuentra resistencias y obs¬ 
táculos que no ha creado, pero estas resistencias y estos obstáculos sólo 
aparecen en y por la libre elección que la realidad humana es.” 37 “Lo dado 
se manifiesta de varias maneras, aunque en la unidad absoluta de un mismo 
esclarecimiento. Es mi lugar, mi cuerpo, mi pasado, mi posición... en 
fin, mi relación fundamental a otro.” 38 Vamos a examinar sucesivamente 
las diferentes estructuras de la situación, pero no hay que perder de vista 
que ninguna de ellas es dada aisladamente. 


a) Mi lugar. “Se define por el orden espacial y la naturaleza singular 
de las cosas, de los ‘esto' que se revelan a mí sobre el fondo del mundo.” 30 
Es el lugar que yo habito, pero es también la disposición y el orden de los 
objetos que me aparecen inmediatamente. Yo me capto, en cualquier mo¬ 
mento que sea, como comprometido en el mundo, en mi lugar contingente. 
Pero es precisamente este compromiso ( engagement) lo que da su sen¬ 
tido a mi lugar contingente, y lo que es mi libertad. Ciertamente, al nacer 
yo tomo lugar, pero soy responsable del lugar que yo tomo. Por ejemplo: 
a un funcionario pobre de Mont-de-Marsant se le aparece como limitación 
su lugar, si su proyecto es ir a Nueva York o a la India (por la distancia, 
el alto precio de los transportes) ; pero sus limitaciones serían otras si 
su proyecto fuera llegar a ser, por ejemplo, un buen agricultor. 


b) Mi pasado. Todos tenemos un pasado, yo no podría concebirme 
sin pasado, pero yo soy el ser por quien el pasado viene al mundo. El pa- 

37 Sartre, UEtre et le Néant, p. 569. 

38 Op. cit., p. 570. 

39 Op. cit., p. 570. 
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sado no cesa de existir, existe como este yo que ya no soy (como “en-sí"). 
“La significación del pasado depende estrechamente de mi proyecto pre¬ 
sente, Esto no significa que yo pueda hacer variar a mi capricho el sentido 
de mis actos anteriores, sino que el proyecto fundamental que yo soy decide 
absolutamente de la significación que puede tener para mí y para los otros 
el pasado que tengo por ser.” 40 “Así el pasado se integra a la situación 
cuando el 'para-sí', por su elección de futuro, confiere a su facticidad pa¬ 
sada un valor, un orden jerárquico y una urgencia a partir de los cuales 
motiva sus actos y sus conductas .. 41 Ejemplo: no se puede explicar el 
ingreso en la edad madura a una orden monástica, por una crisis religiosa 
de adolescencia, sino que es por el proyecto de hacerse monje por lo que 
se destaca, en el “en-sí" que es el pasado, la crisis de adolescencia. 


■ c) Mis circunstancias ( entours ). Son las cosas utensilios que me ro¬ 
dean, con su coeficiente de adversidad y utilidad. El proyecto libre, sur¬ 
giendo como trascendencia, hace surgir el mundo como complejo de útiles. 
El cambio de lugar implica generalmente cambio de circunstancias, pero 
puedo cambiar mis circunstancias (cambio de proyecto) sin cambiar mi 
lugar. 


d) Mi prójimo. Nos limitaremos aquí a apuntar algunas limitaciones 
que nos impone esta estructura de la situación, pues como ya hemos dicho, 
el tema de las relaciones con los demás hombres ocupa un vasto lugar 
en la obra de Sartre. La existencia del otro aporta un límite a mi libertad. 
Por su surgimiento aparecen ciertas limitaciones, determinaciones, que soy 
sin haberlas elegido; el otro me trasciende, me objetiva, me “cosifica” por 
la mirada, etc.; esto da origen a las situaciones enajenadas, pues venir al 
mundo como libertad en presencia de los otros, es venir como enajenable. 
Querer ser libre frente a ios otros es una lucha constante, es querer la pa¬ 
sión de la libertad. Por ejemplo: un judío puede o no proyectarse como tal; 
sin embargo los otros lo objetivan como, judio, sin respetar su posibilidad 
de elección. 


e) Mi muerte. La muerte es absurda, es contingente; tiene razón el 
cristianismo al decir que hay que prepararse a ella como si pudiera sobre¬ 
venirnos en cualquier momento, o Heidegger cuando habla del “ser resuel¬ 
lo Op. cif., p. 579. 

41 Op. cit., p. 585. 
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to*\ Pero debemos concluir contra este último, que la muerte no es la po¬ 
sibilidad propia del Dasein ; el ser de la realidad humana no puede definirse 
como Sein zum Tode (ser para la muerte). La muerte es contingencia, vie¬ 
ne a nosotros desde afuera y nos transforma desde fuera (la muerte trans¬ 
forma la vida en destino), es un puro hecho, como el nacimiento; “es 
absurdo que hayamos nacido, es absurdo morir”. 42 La muerte no es ningu¬ 
na estructura ontológica del “para-sí*, es el otro quien es mortal en su ser; 
la muerte escapa a mis proyectos porque es irrealizable, y escapo de ella 

en mi proyecto pues la libertad es total e infinita. 

• * • • • 

Libertad y responsabilidad. El hombre es libre, está condenado a serlo; 

este desamparo, esta facticidad, implica que el hombre es íntegramente 
responsable de sí mismo. Pero como él al surgir hace que surja un mundo, 
es también responsable del mundo en tanto que significación (manera de 

• N 

ser). Es responsable en tanto que tiene “conciencia (de) ser el autor in¬ 
disputable de un acontecimiento o de un objeto”. El hombre es responsable 
y por eso dice Jules Romains: “en la guerra no hay víctimas inocentes”, 
y añade Sartre: “cada quien tiene la guerra que merece”. Se dice a menudo 
de Baudelaire y de muchos otros: “no tuvo la vida que merecía”; pero “¿si 
al contrario de las ideas recibidas, los hombres tuvieran siempre la vida 
que merecen?” 43 Esta es una de las grandes aportaciones de la filosofía 
sartriana. 


Conclusión 

“Hemos visto que el ‘para-sí*, al surgir, hace que el tf en-sí* venga al 
mundo; el ‘para-sí* es la nada por la que hay f en-$f, es decir, cosas. Hemos 
visto también que la realidad ‘en-sí* está ahí, bajo la mano, con sus cuali¬ 
dades, sin ninguna deformación ni añadido. Simplemente estamos separa¬ 
dos de él por las diversas nihilizaciones que instauramos por nuestro sur¬ 
gimiento mismo: mundo, espacio y tiempo, posibilidades. Hemos visto que 
aunque estemos rodeados de presencias (un libro, una mesa, etc.), éstas 
son incaptables como tales, pues no nos dan lo que son más que por un 
gesto o acto proyectado por nosotros hacia el futuro. No estamos pues se- 

42 0/>. cit., p. 632. 

43 Sartre, Baudelaire. Cit. por Jeanson. op. cit. 
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parados de las cosas por nada, sino por nuestra libertad. Es ella la que 
hace que haya cosas, con toda su indiferencia, su imprevisibilidad y su adver¬ 
sidad, y que estemos ineludiblemente separados de ellas, pues es sobre este 
fondo de nihilización que aparecen y se revelan como enlazadas las unas a 
las otras. Mi proyecto, mi libertad, no añaden nada a las cosas; hace falta 
que haya cosas, es decir, realidades provistas de un coeficiente de adversi- 
ded y de utilizabilidad; hace falta que estas cosas se descubran en la expe¬ 
riencia, es decir, se revelen sucesivamente sobre el fondo del mundo en el 
curso de un proceso de temporalización. Es menester, en fin, que .estas 
cosas se manifiesten como fuera de alcance, independientes, separadas de 
mi por la nada que yo secreto y que yo soy. Por esto la libertad está con¬ 
denada a ser libre, es decir, no puede elegirse como libertad puesto que hay 
cosas, o sea una plenitud de contingencia en el seno de la cual es ella misma 
contingencia; por asumir esta contingencia y por trascenderla, puede haber 
a la vez una organización y una elección de cosas en situación. Y son la 
contingencia de la libertad y la contingencia del *en-sí’ las que se expresan 
en situación,’' 44 Sólo soy libre en situación, pero también “soy absoluta¬ 
mente Ubre y responsable de mi situación 11 . 

“La ontología nos abandona aquí: nos ha permitido determinar los 
fines últimos de la realidad humana, sus posibilidades fundamentales y el 
valor que la acompaña. Cada realidad humana es a la vez proyecto directo 
de metamorfosear su propio ‘para-sí’ en ‘en-sí-para-sí’, y proyecto de apro¬ 
piación del mundo como totalidad del ser ‘en-sí’, bajo las modalidades de 

una cualidad fundamental. Toda realidad humana es una pasión , en cuanto 

% 

que proyecta perderse para fundar el ser y para constituirse, al mismo 
tiempo, el ‘en-si’ que escapa a la contingencia siendo su propio fundamento, 
el Ens causa sui que las religiones llaman Dios. Así la pasión del hombre 
es inversa a la de Cristo, pues el hombre se pierde en tanto que hombre 
para que Dios nazca. Pero la idea de Dios es contradictoria y nosotros nos 
perdemos en vano; el hombre es una pasión inútil 45 

Ricardo Guerra Tejada 


44 Sartre, L'Etre et le Néant, p. 590. 

45 Op. cit. t pp. 707, 708. 
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SOBRE LA REFLEXION NATURAL Y LA 

REFLEXION PURA * 

a) ¿Qué es la reflexión? 

Toda filosofía que está en contacto con la experiencia es, en mayor 
o menor grado, reflexiva. Una filosofía completamente reflexiva es un 
ideal, Significaría el examen acabado de los contenidos, fundamentos, mo¬ 
tivos y miras de la experiencia. 

Por lo común el término reflexión es usado más estrechamente, car¬ 
gando el acento sobre la experiencia interna o las "condiciones subjetivas” 
de la experiencia. Según Locke, la reflexión es el conocimiento que la in¬ 
teligencia tiene de su propia actividad, y por el cual estas actividades se 
elevan al plano del entendimiento. Para Kant la reflexión atañe a la de¬ 
terminación de las condiciones subjetivas bajo las cuales nos es posible 
llegar a los conceptos. En la filosofía reciente, Shadworth Hodgson es¬ 
taba entre los que han intentado elaborar una filosofía pura de la reflexión- 
En su Philosophy of Reflection 1 la filosofía es distinguida de la ciencia 
por la "característica interna e indeleble” de la apercepción reflexiva o» 
autoconciencia, que él sostiene ser el rasgo central y cardinal en filo¬ 
sofía, 2 El método de la reflexión "consiste en un análisis repetido de 
los fenómenos tal como ellos aparecen en la conciencia... y no en su 
carácter de objetos exteriores a la conciencia...” 3 Estos pueden ser tra¬ 
tados también como objetos en la conciencia, así que este método es más 

* Versión de Eusebio Castro y Joaquín Macgrégor. 

1 Londres, 1878, dos vol. 

2 Vol. i, p. 49. 

3 Pp. 99 y ss. 
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general siendo aplicable a iodos los fenómenos. El procedimiento de Hodg- 
son es remontar la conciencia hasta sus “fuentes'' y llegar a los estados 
primarios que “no se pueden separar en objetivos y subjetivos”. 4 La psico¬ 
logía asume un mundo de “cosas”, “y supone que ellas impresionan otra 
"cosa’, el órgano sensorial, con sensaciones primarías...” 0 Hodgson 
pregunta cómo el mundo de “cosas”, según lo conocemos por la ciencia, ha 
surgido del mundo de sensaciones primarias según lo conocemos al prin¬ 
cipio de nuestro conocimiento. El método subjetivo que propone lo carac¬ 
teriza en el siguiente pasaje: “Es una reexaminación de los fenómenos de la 
conciencia inmediata y primaria, bajo la guía del principio del examen de 
sus aspectos objetivos y subjetivos ligados mutuamente, método que sólo es 
posible en la reflexión. La reflexión hace primero el descubrimiento del 
doble aspecto y después lo aplica; su aplicación metódica y continuada es la 
metafísica.” No hay, pues, más “descubrimientos nuevos ni trascenden¬ 
tales”. 6 

Lo que Hodgson propone es, realmente, un programa fenomenológico 
que guarda importantes visos de semejanza con la formulación inicial de 
la fenomenología por Husserl. (Este no conoció la obra de Hodgson sino 
hasta después de la aparición de sus Investigaciones Lógicas , cuando W. 
E. Hocking, entonces becario de la Universidad de Harvard y discípulo de 
Husserl, la presentó a su atención.) De una manera general, Hodgson aun 
anticipó la base idealista del Husserl posterior. Manteniendo que sólo la fi¬ 
losofía puede responder al problema de la naturaleza de la existencia, caso 
de que pudiera darse del todo una respuesta, define la existencia como “pre¬ 
sencia en la conciencia”. 7 Para todos los modos de existencia, tales como 
existencia real, imaginaria, y necesaria, “hay modos correspondientes de 
presencia en la conciencia, y sin un modo correspondiente de presencia en 
la conciencia no tendríamos conocimiento alguno de ningún modo de exis¬ 
tencia. En suma, la conciencia misma es el aspecto subjetivo de la existen¬ 
cia... Nosotros conocemos la existencia en cuanto conciencia, y conocer 
de este modo es autoconciencia.” 8 

i 1 j i. 

4 Pp. 116 y ss. 

5 P. 133. 

6 P. 49. 

7 P. 10. 

8 P. 30. 
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El argumento de que no podemos tener conocimiento alguno de nin¬ 
gún modo de la existencia sin un “modo correspondiente de presencia en 
la conciencia”, es, sin duda, tautológico: no podemos conocer sino experi¬ 
mentando, sino conociendo. Trae a la memoria aquel ofrecimiento de Roy- 
ce de premiar a quienquiera produjese un objeto que fuera desconocido. 
Es difícil de entender cómo un pensador capaz podía ser convencido por 
argumentos tales aun en 1870; y todavía más difícil de entender cómo 
puede pasar eso en nuestros días, como es el caso. Sólo una predisposición 
a lo que halaga el ánimo y ofusca la mente puede explicar circunstancia 
tan curiosa. 

Hodgson está en lo justo al considerar la filosofía en su carácter refle¬ 
xivo, y también acierta al sustentar que la filosofía posee un método espe¬ 
cial y un contenido positivo, distinto. Pero se equivoca al construirlo en 
términos subjetivos, olvidando que un procedimiento subjetivo, aunque muy 
útil para los particulares propósitos filosófico-psicológícos, debe acompa¬ 
ñarse de otros procedimientos usados así en filosofía como en las ciencias 
particulares. 


b) La función de la reflexión 

No habiendo un solo sentido del término “reflexión” (en verdad, los 
resultados cruciales de la filosofía se apoyan en los diferentes sentidos y 
condiciones artibuídos a la “reflexión”), tampoco hay un acuerdo general 
sobre la función y miras de la reflexión. Las razones sólo en parte se deben 
a la dificultad de que otros alcancen el punto de vista propio. 

El problema de la inteligibilidad filosófica ha sido tomado muy en 
serio por algunos estudiosos. Así se ha propuesto que la filosofía de 
Kant sea utilizada como medio de comunicación terminológica y concep¬ 
tual entre los filósofos. Esto añadiría sólo más dificultades a la mala si¬ 
tuación generalmente admitida, pues, para empezar, ¿ se tienen esperanzas 
de que los filósofos coincidan en la interpretación de Kant? Sería éste, 
indudablemente, un modo de encasillar los problemas de la filosofía, ya 
que nunca se sobrepasaría el estadio de la terminología kantiana. 0 Con 
todo, resulta problemático este punto. La filosofía no puede ser un mo- 

9 Royce cuenta, en su libro El espíritu de la filosofía moderna, cómo hallan los 
kantianos en su trabajo un irresistible Venusberg del cual nunca pueden salir. 
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nólogo; es social én sus condiciones y referencias, y debe ser comunicada. 
Un entendimiento completo y exacto es un ideal que no necesita ser rea¬ 
lizado aún dentro de los propósitos filosóficos; aquí es suficiente una 
aproximación, justo como acontece en las ciencias particulares. Por otra 
parte, ¿debe erigirse el acuerdo general como una mira de la reflexión? 
La demostración, la validez y lo correcto deben ser la mira. El acuerdo 
general es de desearse, sin duda alguna. Pero lo importante es que una 
minoría de uno esté en lo cierto. 

* 

John Dewey, quien siempre tiene buen cuidado de pisar suelo firme 
(un suelo natural y estable), se expresa de la reflexión como sigue: 
“Empíricamente, toda reflexión parte de lo problemático y confuso. Su 


mira es clarificar y acertar. Cuando el pensamiento tiene éxito, su carrera 
termina transformando el desorden en orden... lo oscuro y ambiguo en 
Jo definido e inequívoco.. 10 La necsidad de la reflexión es algo gene¬ 
ral en la experiencia. Es reclamada por la presentación de problemas que 
la necesitan para su solución. En esto la filosofía conviene con las cien¬ 
cias y con la actividad del pensar en todas las regiones de la experiencia. 
En qué difiere la reflexión filosófica de otros tipos de reflexión, será 
visto con mayor detalle én la sección siguiente. 11 

No necesita ser “autobiográfica” la reflexión, en el sentido de pasar 
revista a los acontecimientos de la propia historia. No necesita ser su mira 
el dar cuenta de los propios y personales procesos conscientes. Por otro 
lado, el proceso subjetivo de la reflexión debe utilizar la experiencia 
consciente de un sujeto como medio para el análisis. ¿Cómo podría ser 
de otra manera? Es un sujeto individual el que reflexiona, y describe lo 

*r * 

que observa. El puede confrontar sus resultados (sean “descubrimientos 
esenciales” o descripciones fácticas) con la experiencia de otras personas, 
y así tratar de evitar invenciones engañosas y pensamientos precipitados 
en las observaciones. El fenomenólogo se propone reflexionar aún más a 

9 

fondo y poner en duda su experiencia acerca de la evidencia de las demás 
personas, de tal modo que se siente obligado a empezar como ser individual. 
A menos que tenga cuidado de reconocer claramente la prioridad fáctica 
y re ai de la naturaleza y de la sociedad con respecto al individuo, corre el 


10 Experience and Nature, pp. 65 y ss. 

11 Cfr. sección c) del presente trabajo. 
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riesgo de verse envuelto en viejo contrasentido no muy diferente de los 
excesos especulativos prodigados en la tradición filosófica. 

Se “describe” en la reflexión. Sería de suponerse que se puede “ver” 
correctamente por lo menos las más de las veces. Pero ¿se ve con ojos hú¬ 
ndanos, con ojos kantianos o con los de la Gestalttheorie? Es muy impor¬ 
tante intentar “recuperarse” (get back of) de las interpretaciones y teorías 
con que miramos el mundo de la experiencia. As! la reflexión misma debe 
ser reflexionada, con la esperanza de que una interpretación que parece 
ser un dato sea revelada después como tal. Lo “dado” en la experiencia 
llega a nosotros como ya interpretado (a menos que se utilice el término 
“dado” stricto sensu, como implicando elementos sensibles). Esto no 
es por ningún motivo una condenación de la experiencia o de la inteligen¬ 
cia. Que la experiencia aparezca como interpretada será siempre la cues¬ 
tión para nosotros. Ello engendra un hondo problema. 

El principio rector debe ser: Hay que hacer de todo una cuestión . 
Lo que se pretende “evidente por sí mismo” no queda fuera de ese prin¬ 
cipio, sino, por el contrario, debe escudriñarse con el mayor cuidado, para • 
encontrar su fundamento evidente. El proceso universal de “inquisición” 
( te questioning**) pone a prueba los verdaderos problemas de la filosofía, 
y aun a toda tradición filosófica. Así uno se esfuerza en sondear hasta 
las “últimas bases y elementos” de todo conocimiento y de la experiencia. 
Y éstos son de carácter natural, socio-histórico y epistemológico. Husserl, 
por ejemplo, cuida de determinar lo que se presupone en toda presuposi¬ 
ción, etc. Un conocimiento “radical” y completo constituye la meta ideal. 
Lo cual implica un análisis de lo “dado” en la experiencia, análisis que 
debe emprenderse periódicamente, a causa del, cambio de las condiciones 
objetivas y subjetivas. Si se concede que la inteligencia contribuye a" las 
interpretaciones de la experiencia, entonces se sigue claramente que esa 
finalidad no puede ser esperada respecto a cualquier análisis de la expe¬ 
riencia. Los análisis reflexivos mismos deben ser computados (dated). 
Se implica igualmente la búsqueda de los presupuestos y la eliminación de 
los prejuicios. El ideal de certeza se mantiene frecuentemente como una 
meta. Nos reservamos para más tarde el tratar con mayor minucia de estas 
miras, en especial del análisis de lo dado y del ideal de certeza. 

Es una cuestión controvertible si el conocimiento obtenido es una 
posesión duradera. Hasta cierto punto, todo es duradero, en cuanto al 
modus del “haber sido”. Tal tipo espinociano de permanencia resultará 
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muy cómodo a algunos. Se puede sostener el fallo: “Una vez verdadero, 
siempre verdadero” (“once true, always true”), lo que es cierto a su ma¬ 
nera, más reconociendo que, por desgraciadla aplicación puede cesar en 
un momento dado. 

Además de las miras teoréticas ya indicadas, también es una meta 
la construcción de una teoría de los valores examinando todas las teorías 
tradicionales ante el tribunal de la evidencia inmediata, 

Hase debatido acerca de si un filósofo debe también considerar los 

/ ’ . , M # • 

medios de realizar sus ideales. El Prof, Ralph Perry limita la actividad' 

# • j* 

del filósofo de los valores a la mera formulación de los criterios, dejando 
a otros el encontrar las vías y medios de realizarlos. Es bien sabido, sin 
embargo, que el Prof. Perry no se retira de la palestra en los asuntos prác¬ 
ticos. 


Para tomar una posición al respecto, será prudente recordar el hecho 
de que cuando un hombre se mete a filósofo no deja por ello de ser un 
hombre o un ciudadano. La trilogía de las disciplinas filosóficas: La 
fenomenología (significando el análisis descriptivo de la experiencia en 
cuanto mirada en la reflexión pura), la lógica y la critenología, por ningún 


motivo impide el sugerente espectáculo de un filósofo en acción, raro, aun¬ 
que suele darse. Ellas lo requieren para su realización en la experiencia. 


c) Tipos de reflexión 

El estilo, así como la finalidad de la reflexión, tienen su historia. 
Por ejemplo, Locke fue determinado por la ciencia de su tiempo, por la 
concepción atomista y también por las motivaciones político-sociales pre¬ 
valecientes. Promover el bienestar del género humano era una de las miras 
de su Essay, en el que expresó la esperanza de que su análisis pudiera 
servir de algo al hombre. 12 Considérense sus temas y lo que se empeñó 
en cumplir —y lo cumplió—a su modo. Valiéndose de su crítica de las 
ideas y principios innatos tanto como de su programa empírico-positivo, 
ayudó a minar la tradición autoritaria. Su Essay ha sido caracterizado 
como “la primera declaración formal de los derechos del individuo”. Aun¬ 
que su programa era empírico en intención, no fué realizado correcta- 

12 Cfr. Locke’s Essay (ed. Fraser), introducción. 


318 


UNAM. FyL: Rev. FFyL. 

Abril-Junio 
1948. t. xv. núm. 30 



REFLEXION NATURAL Y REFLEXION PURA 


mente, siendo los datos para la reflexión productos, en parte, del pensa¬ 
miento teorético. Su dogma de la idea simple como unidad de la expe¬ 
riencia y su desafortunada definición del conocimiento como discerni¬ 
miento del acuerdo o desacuerdo entre nuestras ideas, fueron causa de 
muchas confusiones y pronto dieron su fruto en el idealismo subjetivo 
de Berkeley. Locke puede ser criticado por sus errores, que fueron gra¬ 
ves, pero también se hizo acreedor al tributo que le pagó James (en 
sus Principios de Psicología) al llamarle “el inmortal Locke”. 

Tenemos nosotros, igualmente, nuestro estilo de reflexión; una me¬ 
jorada, si no completamente satisfactoria, teoría psicológica, y nuestra 
motivación histórica. ¿ Deseamos contribuir, al igual que Locke, al bien 
del hombre? Si es así, entonces una filosofía “pura” no puede ser la ade¬ 
cuada, es decir, es inaplicable al mundo empírico real. 

No puede uno refugiarse en el apartado reino de las esencias o “ideas”. 
Tenemos, asimismo, la tarea de expulsar y combatir los errores tradicio¬ 
nales. El desarrollo de las ciencias particulares, como en la época de Locke, 
influye sobre la filosofía, cambiando su forma así como su contenido; 
Cuando se considera la gran variedad de motivos histórico-sociales en re¬ 
lación con el problema de si hay una mira unitaria en la filosofía, se Ve 
más claramente el carácter histórico de la reflexión. 

No vendrán mal sendas glosas a cada uno de estos puntos: 1) Hay 
nuevos tipos de error, además de los comunes y ya notables en tiempo 
de Locke. El autoritarismo persiste y multiplica sus formas y tipos. El re¬ 
lativismo aparece bajo nuevas formas, más temibles aún que los primiti¬ 
vos modelos adelantados por los escépticos. Son ejemplos el relativismo 
pragmático en lógica y la confusión de la verdad con la validez, etc. 2) 
El hecho de que las ciencias particulares abarquen mucho mayor territorio 
que en la décimoséptima centuria, mengua, correlativamente, el campo de 
acción de la filosofía. Aquéllas eliminan el dualismo de las cualidades y 

como unidad de la experiencia. Que no resulte 
aligerada la tarea de la filosofía, sino, por el contrario, aún más apremian¬ 
te, se debe a la necesidad de ganar una comprensión de los más importantes 
hallazgos y principios de la ciencia, lo que debe ser una exigencia profe¬ 
sional. 3) No puede considerarse a la filosofía in abstracto, independien¬ 
temente de su encarnación concreta en los varios sistemas del pensamiento. 
Tales sistemas resultarán incomprensibles si se desconocen sus progeni¬ 
tores históricos, su circunstancia social e influencias científicas. Siendo 
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este el caso, ¿cómo puede hablarse de una mira unitaria en la filosofía? 
Un filósofo defiende la religión y considera la filosofía esclava de la teo¬ 
logía. Depende, históricamente, del período medieval. Otro filósofo pro¬ 
pugna los derechos del individuo valiéndose de un ataque al realismo ofi¬ 
cial de la Iglesia, y manteniendo la tesis de que sólo los individuos son 
reales. La filosofía desempeñó un importante papel en la preparación, du¬ 
rante el siglo xvrn, de la gran Revolución Francesa, desde Voltaire hasta 
Holbach, quienes protegieron los intereses y exaltaron las virtudes de la 
burguesía. Después de la Revolución, Comte suavizó el programa de la fi¬ 
losofía científica abogando por la perpetuación de la jerarquía “natural” 
de las clases sociales (habla de la burguesía como leader natural de los 
trabajadores). La función social del utilitarismo, del materialismo y del 
idealismo en diversos períodos históricos, son temas aleccionadores que 
ameritan mayor atención que ía que han recibido de los filósofos profe¬ 
sionales. 

Hablando en términos generales, las filosofías pueden dividirse en 
filosofías de renunciación y filosofías de participación . Las filosofías ul¬ 
tramundanas, ascéticas y místicas, practican la renunciación o terminan 
en ella. El desprecio de los cínicos por los bienes terrenos y por las ocupa¬ 
ciones culturales; la resignación de los estoicos; el abandono de la política 
por los epicúreos; la experiencia extática de los místicos como medio de 
salvación; la mortificación de la carne y el desprecio de esta vida por el 
cristiano en vista de la creencia en una vida mejor, y, asimismo, la res¬ 
tricción de la filosofía a un programa puramente descriptivo o a un método 
lógico ancilar, son algunos de los modos de renunciar a las prácticas so¬ 
ciales. Por mucho que difieran entre sí, todos ellos coinciden en un punto: 
no intentan el cambio del statu quo social. 

Las filosofías de la participación, del otro lado, incluyen modelos 
tanto conservadores y reaccionarios como progresistas y revolucionarios. 
Así los utilitaristas se interesaban en aliviar la suerte de los trabajadores 
ingleses y en extender el voto. El incipiente materialismo inglés, represen¬ 
tado por Hobbes, era un medio de combatir a la Iglesia que pugnaba por 
la supremacía social. Semejantemente, el materialismo francés estaba, en 
el siglo xvm, dirigido contra la tradición eclesiástico-feudal Ahora 
que, en otros tiempos, los materialistas eran vistos, socialmente, como con- 

• j 

servadores cuando, al defender el sistema económico existente, rechazaban 
el supernaturalismo. Por lo que atañe a los materialistas dialécticos, como 
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apuntaban a la transformación del sistema social existente, pueden ser 
considerados como descendientes de los materialistas franceses (aunque 
no se haya tomado en cuenta su derivación histórica). En cuanto al idea¬ 
lismo, bastará, para nuestros propósitos actuales, señalar que el idealis¬ 
mo germano, de Kant a Hegel, tuvo sus rasgos de progreso al igual que 
de conservadurismo, mientras que sus secuaces muestran cómo se ha con¬ 
cillado la filosofía con las condiciones sociales prevalecientes. 


Históricamente es una verdad que los más de los filósofos han asu¬ 
mido la tarea de defender y justificar los valores, tarea que, si se lleva a 
cabo sujetándola a cuadros lógicos y a visión sistemática, puede usarse 
para unificar todas las actividades del filósofo. El concepto de valor, am¬ 
pliamente concebido en las estipulaciones de intereses humanos y en el 
pleno cumplimiento de éstos, comprende el programa descriptivo peculiar 
a la filosofía, un programa que es universal por su esfera de acción posible 
y que abarca todas las descripciones “fenomenológicas” o “puramente 
reflexivas”. Las actividades lógicas se hallan igualmente comprendidas 
en el concepto de valor. 

Debe distinguirse la reflexión filosófica de la reflexión ordinaria 
perteneciente al sentido común, así como de la reflexión psicológica que 
se sirve de una “actitud natural” o “visión natural del mundo”. Si el 
mundo es simplemente “dado por supuesto”; si la visión natural del mun¬ 
do, conforme a la cual un mundo extendido infinitamente en el espacio y 
en el tiempo, independientemente de nuestra experiencia de él, se acepta 
sin más, entonces se cae en un “ingenuo” punto de vista; es decir, ingenuo 
desde el punto de vista filosófico. No importa que estos principios nunca 
sean dados de alta por una investigación crítica. Basta que sean adquiri¬ 
dos sin discusión para justificar el uso del término “ingenuo”. Puesto que 
es asunto de la filosofía examinar con el mayor cuidado lo evidente por 
sí mismo, la visión natural del mundo debe quedar sujeta a un análisis 
penetrante. Lo cual se efectúa mediante interpretaciones y fijación de 
significados, referidos a períodos culturales pretéritos. Desde que la psi¬ 
cología natural se ha arrogado el conjunto entero de las ciencias así como 


la visión natural del mundo, no ha suministrado el análisis reflexivo que 
satisfaría las exigencias filosóficas llevándolas a buen término. La gran 
debilidad del modelo psicologista de filosofía ha sido no reconocer este 
hecho. 
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Más aún, la reflexión filosófica debe distinguirse de la reflexión cien¬ 
tífica en general. Toda ciencia es crítica hasta cierto grado; "problema- 
tiza” una cierta clase de creencias y es reflexiva dentro de un campo de 
investigación ya demarcado. En cambio, el filósofo lleva el proceso de 
análisis lo más atrás posible y, con tal objeto, lo problematiza todo, inclu¬ 
yendo su propia investigación. Es lo que se quiere dar a entender aquí 
con el término "radical”. Debe pues “proceder plur i lateralmente” en el sen¬ 
tido de examinar la visión natural del mundo desde el punto de vista de la 
reflexión pura, mirándose ésta en su condición y función según los fines 
de la visión natural. Así la reflexión filosófica exige un "actitud” distin¬ 
tiva y un procedimiento bien definido. Ni Hodgson ni Dewey atienden a 
ello convenientemente. Al decidirse Hodgson por el subjetivismo, condenó 
su procedimiento a la parcialidad y a la falsificación. En verdad que la 
contribución de Dewey es considerable; insiste en las condiciones cultura¬ 
les y miras de la reflexión, y trae a cuento notables ejemplos de lo que 
hemos llamado análisis reflexivo “puro”. 

El programa de Husserl, visto detalladamente, está por desgracia 
propuesto dentro de un marco idealista, al igual que el de Hodgson. En 
consecuencia, olvida, en el estadio ulterior de su pensamiento, la deuda 


que la reflexión pura tiene contraída con la visión natural. Empero, svt 
clara y sutil formulación del procedimiento a seguir en la filosofía, pesa 
en su favor a despecho de las reservas criticas que deben hacerse al va¬ 
lorarlo, además de que sirve como trampolín para ulteriores propósitos. 

Resumiendo este punto: se empieza por someter la actitud natural 
hacia el mundo, así como la teorética y la axiológica y cualquier otra clase 
de actitud, a un examen total y completo. Tales visiones del mundo y del 
conocimiento se dejan “en suspenso” con el fin de problematizarlas. No 

é 

implica ello una “negación”. Quizá el término “suspensión” no es muy 
afortunado. La situación puede compararse a la de un empleado quien, 
aunque se le “investiga”, prosigue en sus labores y cumple con sus obli¬ 
gaciones. Debe, sin embargo, insistirse en el examen de toda creencia y 
construcción (conceptual). Hay peligros y excesos a evitar tales como 
el uso engañoso del lenguaje metafórico y modos de expresarse como: 
"sólo abandonando ( leaving ) la actitud natural puede llegarse a ser cons¬ 
ciente de ella”, etc. El germanismo, “en la actitud reflexiva” (in the 
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reflexive attitude, in der natuerlichen Einstellung), sugiere que se ha 
caído dentro de una clase de continente trascendental. 13 

La primera etapa de la reflexión parece ser de carácter negativo. Es 
la epojé, la suspensión del asentimiento. El punto en cuestión es entonces 
examinado tanto en lo que concierne a su significación histórico-social co¬ 
mo a su sentido intrínseco (es decir, por lo que toca a la materia a que 
pertenece). Los medios adecuados, el procedimiento, deben entonces ser 
inspeccionados de acuerdo con la exigencia de que todo debe ser problema- 
tizado para su justificación. Todo debe ser “visto”, debe caer bajo la mi¬ 
rada. Los objetos generales, las construcciones conceptuales y las relaciones 
pueden ser “vistos”, justamente como los objetos concretos de la expe¬ 
riencia sensible pueden ser observados. De esta suerte las estructuras 
esenciales que interesan a la filosofía pueden describirse y analizarse. 

Esta sucinta, preliminar exposición, que apenas alude al programa 
constructivo, “constitutivo” de la reflexión pura, bastará por ahora. Cuán 
importante sea la primera etapa de la reflexión como una condición de la 
filosofía, puede verse en el caso de un escritor como L T rban, cuya curio¬ 
sa desconfianza de la “modernidad” consta en su libro The Inteligible 
World. Otros escritores, entre los que cuentan A. E. Taylor, Sheldon, 
Maritain, muestran la necesidad de una epojé. La lista completa importa¬ 
ría casi un “Quién es quién en filosofía en todo el mundo”; lo cual no im- 
plica que algún filósofo no pueda sentirse en libertad de ignorar la epojé . 


d) Condiciones de la reflexión 

La función filosófica de la reflexión sobre la experiencia y el cono¬ 
cimiento, es tarea de nunca acabar y debe ser emprendida una y otra vez. 
Las cambiantes condiciones culturales impiden llegar a un término; así 
que los esfuerzos de los mejor dotados pensadores son inevitablemente 
incompletos e históricamente condicionados. No basta indicar, como lo 
hizo Schopenhauer, que la experiencia es el objeto de la filosofía. Es ne¬ 
cesario también reconocer las condiciones de la experiencia. Son pa¬ 
labras de Schopenhauer: “El objeto de la filosofía es la experiencia; no, 
como en las otras ciencias, esta o aquella experiencia limitada, sino la ex- 

13 Cfr. mi Foundation of Phenomertology, cap. final, para una crítica de tales 
errores. 
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periencia misma, en general y en cuanto tal, atendiendo a su posibilidad, 
a sus dominios, a su contenido esencial, a sus elementos internos y exter¬ 
nos, a su forma y materia/' 14 Según muestra la historia de la filosofía, hay 
el peligro del subjetivismo al hacer de la experiencia (vivencia) el tema de 
la filosofía; el peligro de no ir más allá de la experiencia en la interpreta¬ 
ción de la realidad. Hablar de la “posibilidad” de la experiencia no es decir 
mucho, a menos que se comprendan las condiciones reales de posibilidad, 
Tales condiciones eran descuidadas por representantes de la tradición 
idealista, tales como Schopenhauer. El “contenido esencial” de la expe¬ 
riencia es, naturalmente, de carácter estructural, hasta donde concierne al 
análisis filosófico. Decidir la naturaleza general de la experiencia es un 
problema mayúsculo de por sí, según lo muestran las diversas definiciones 
tradicionales. Debe indicarse claramente cómo el manejo de la experiencia 
difiere del de las ciencias particulares tanto como del “sentido común”. 

Esto viene muy especialmente a cuento debido a la recusación crítica 
del sentido de la filosofía, que es tan común. Es conveniente que la filo¬ 
sofía le haga frente al cargo de que “no dice nada”, pues debe precisamente 
mostrar que sí dice. 

Las auténticas primeras condiciones de la reflexión filosófica consti¬ 
tuyen, a la vez, $u conjunto de miras. Estas incluyen: 1) Liberación de 
la influencia de inclinaciones y temperamentos personales; 2) examen 
crítico de categorías y teorías heredadas; 3) análisis descriptivo de las inter¬ 
pretaciones de la inteligencia en cuanto tal, a fin de entender la contribución 
de la inteligencia a la experiencia; todo lo cual hace posible 4) el cumpli¬ 
miento de la objetividad histórica. 

Empezar con ideas y creencias preconcebidas —prejuicios, estricta¬ 
mente hablando— es violar el primerísimo precepto de un firme procedi¬ 
miento filosófico. 

¿ Debe actuar “el hombre entero, con cabeza y corazón”, según preten¬ 
de Schopenhauer? ¿O quizás deben consultarse “los deseo s del corazón” 
conforme quieren Lotze y muchos otros? La intromisión del sentimiento 
puede actuar en cualquier dirección: como ayuda para la realización de 
un gran propósito o como un obstáculo para la indagación objetiva. 

A. E. Taylor, 15 más franco que los más de los escritores de filosofía, 
admite sus motivaciones: “Más que ninguna otra cosa quiero decir que 

H SaenunUiche Werke, voí. vi, p. 18, Leipzig, 1922 . 

15 Elemenis of Metaphysics. Londres, 1930, p. xm. 
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siempre he deseado que mi libro se comprenda en un sentido definitiva¬ 
mente teísta, más aún, en un sentido definitivamente cristiano. Nunca me 
he ocultado que cuando hablo del * Absoluto* quiero significar por ello, 
precisamente, la fuente simple, absolutamente trascendente, de todas las 
cosas, llamada por los grandes cristianos escolásticos Dios.” ¡Tomen nota 
los budistas, confucianos y demás! Con ello la filosofía se ha vuelto asun¬ 
to de fe. 

Debe compararse la sincera declaración de Taylor con aquella de 
Feuerbach en Die Phüosophie der Zukunft acerca de que Hegel, coñ su 
concepto del Espíritu Absoluto, restableció al Dios de la cristiandad en 
su puesto de honor. La cuestión es que el artículo de fe sería considerado 
como una conclusión lógica más que como una premisa o un motivo preli¬ 
minar no aclarado. 

Los prejuicios no se restringen sólo a aquellos de las tradiciones his¬ 
tóricas prominentes. Ellos destacan vivamente en las escuelas y sectas, y 
aun en los que los rechazan e intentan encadenarlos a lo “dado” en la ex¬ 
periencia. (El auténtico término “fenomenología” se recibe con hostilidad 
o con fácil entusiasmo de acuerdo con el humor de los interesados.) 

El ideal de “liberación de las presuposiciones” incluye la elimina¬ 
ción de prejuicios y la suspensión conforme a programa de todas las 
asunciones (assumptions ). La abstención universal de todo asentimiento 
garantizaría negativamente el anhelado “comienzo”. Desde luego que para 
evitar caer nuevamente en los viejos prejuicios se exige un procedimiento 
lógico riguroso, a manera de segura defensa. 

Tal procedimiento debe, al mismo tiempo, encargarse del examen de 
todos los principios hasta ahora aceptados, y debe aclarar, por análisis 
descriptivos detallados, la contribución de la inteligencia a los conceptos e 
interpretaciones de la experiencia. Solamente entonces puede uno espe¬ 
rar tener medios seguros para alcanzar la verdad objetiva. Justo como la 
realidad es temporal, de igual manera todas las partes de la experiencia 
son históricas y pertenecen a un período cultural definido. El factor histó¬ 
rico, transitorio, pertenece al contenido de su descripción, y una correcta 
descripción de algo histórico no es, por ello, una descripción transitoria. 
Una vez verdadero, siempre verdadero, si se toma a! modo del “haber sido” 
(para usar, una expresión de Husserl). No hay dificultades insuperables 
o funestas para el logro de la objetividad histórica. 
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Al describir el procedimiento en tanto que “subjetivo”, deben no 
sólo reconocerse sus limitaciones, sino acreditarlo con el mérito de hacer 
posible la reflexión pura. Quizá fuera mejor evitar el uso del tradicio¬ 
nalmente gravoso y muy ambiguo término “subjetivo”, y hablar de “aná¬ 
lisis reflexivo puro”, en el que se hace plena justicia a las actividades del 
sujeto cognoscente. El “reino subjetivo” ha sido tan erróneamente utili¬ 
zado, que los abusos lógicos parecen a muchos auténticas evidencias. 

Debería escribirse un tratado sobre el tema: “Causas de las diferen¬ 
cias entre los filósofos”. Estudio tari actual aportaría muchas luces a la 
presente discusión. “Lo que debe ser” no puede considerarse separado del 
“hecho efectivo” (“what is the case”). El problema del cumplimiento de 
la verdad objetiva en la reflexión, surge al considerar los motivos que en 
la actualidad impelen a los filósofos y el significado histórico-social de la 
filosofía eri general. El frecuente desdén de la filosofía dialéctica por 
figuras representativas de tendencias opuestas demuestra la fuerza de 
factores extra-filosóficos. 

Dewey, al igual que los filósofos marxistas, ha valorado la influencia 
de las condiciones histórico-sociales sobre los sistemas filosóficos, aunque, 
principalmente, en forma amplía, programática, más que con referencias 
específicas a las condiciones económicas. 10 La “sociología del saber” 
aporta muchos datos reveladores. Así, sabemos que en la Grecia antigua 
los filósofos disfrutaban del ocio necesario gracias a la existencia de la 
esclavitud. Su condición social claramente moldeaba su pensamiento, dán- * 
doles motivos y miras y predeterminando su punto de vísta en aspectos 
importantes. La actitud de Platón y Aristóteles frente a la esclavitud es 
buen ejemplo de ello. El de Aquino en su relación con la iglesia medieval 
y Hobbes defensor de la monarquía, también ilustran el caso. (Viene a la 
memoria la frase de Shakespeare en Timón de Atenas: “La mollera sabia 
hace una reverencia al tonto adinerado.”) 

Tales consideraciones llevan a preguntarse si es posible el logro de la 
verdad objetiva. ¿Cómo se puede saber si el filósofo viene o no prejuicia¬ 
do, o cómo saber la magnitud de los motivos originados de su condición 
social? No se trata de la cuestión psicológica de la racionalidad, pues bien 
se puede obrar y pensar de acuerdo con el propio interés y aun así decir la 
verdad. El problema es, simplemente, el de la verdad, 

16 Cfr. sus obras :Experience and Natxire, The Quext for Certainiy, The tn- 
fluence of Darmin on Philósephy y Reconstmction in Phüosophy. 
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Este problema puede subsumirse bajo el más amplio de la actividad 
interpretativa de la inteligencia en general. ¿Es la verdad asequible en 
vista de esta actividad? ¿Estamos en situación desesperada tal que la 
inteligencia, a pesar de todas sus facultades y potencias, nos cierra el paso 
a la verdad última? ¿O es quizá una dificultad superable? Se deben, antes 
que nada, señalar las asunciones hechas en la declaración del pretendido pre¬ 
dicamento. Un examen seguro de la inteligencia y de la experiencia se 
halla en la base de la cuestión y predetermina la conclusión. La inteli¬ 
gencia no está fuera de la naturaleza, y no hay evidencia alguna de una 
inteligencia “universal” o “absoluta”. De aquí que el ordenamiento de la 
naturaleza por la inteligencia, en el sentido kantiano, sea, a lo mejor, una 
hipótesis estéril. Nada queda de los argumentos de Kant a favor de 
una idealidad trascendental del tiempo y del espacio. Lo que facilitó a 
Schopenhauer la satisfacción deseada, el raciocinio de su temprana expe¬ 
riencia de la irrealidad del tiempo, es una teoría que no nos convence y 


ayuna de justificación lógica y científica. 

Es verdad que la inteligencia es creadora tanto como recreadora. Es 
creadora en el reino de las idealidades o idealizaciones; en las ciencias 
formales, verbigracia. Pero no crea las formas efectivas del mundo real, 
como una inteligencia “absoluta” o como una individual. 

La naturaleza de la inteligencia, su función práctica para los seres 
vivientes, garantiza que es capaz de obtener la verdad objetiva. La expe¬ 
riencia demuéstralo de múltiples maneras, y que es una condición para 
sobrevivir. No hay necesidad de ponerlo en duda, por cuestión de principio, 
ni aun para los propósitos filosóficos más exigentes. En casos especiales 
deben considerarse los métodos de prueba, pero no hay necesidad de pro¬ 
bar la capacidad de la inteligencia para la verdad. 

¿Puede considerarse también como una cuestión de principio la más 
particular tocante a los motivos privados? Motivos operantes tales como 
el temor, esperanzas religiosas, ventaja o provecho particular y el tempe¬ 
ramento. Sin poder garantizar que alguien haya alcanzado la “objetividad” 
en cada caso particular, puede, sin embargo, demostrarse en muchos casos, 
por una ampliación del método de la reflexión al incluir un examen del 
pensador en sus condiciones históricas. No debe haber sólo una epojé con 
respecto a los conceptos y principios, sino también una “representación”, 


una inspección del pensador en su posición social e historico-cultural. 
¿Cuáles son sus intereses? ¿Qué actitud sostiene con respecto a los pun- 
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tos en cuestión? Puede el pensador guiarse, con todo derecho, por sus 
intereses. Mientras proceda explícitamente y así lo anuncie, no es culpable 
del error comúnmente encubierto de estar influido por sus intereses al 
mismo tiempo que proclama su autonomía personal y su “neutralidad 0 
social. La meta debe consistir en reducir todas las proposiciones norma¬ 
tivas, todas las preferencias, a proposiciones teoréticas y fácticas. De este 
modo pueden ser probadas. El filósofo que no tiene preferencias ni inte¬ 
reses de ninguna clase es una ficción . 17 El problema de la verdad objetiva 
es el problema constructivo de alcanzar una meta, lo cual requiere la solu¬ 
ción de un conjunto de problemas* 

La reflexión natural que se “radicaliza 0 y añade a la reflexión pura, 
debe por ende a su turno completarse con la inspección de la significa¬ 
ción histórico-social. La otra alternativa sería quedarse en la “inmanencia 
pura” con el apoyo de una conciencia absoluta alejada de todos los proble¬ 
mas de la realidad. El procedimiento de la reflexión pura es una etapa 
en el proceso completo de la reflexión. Es suficiente para una dimensión 
de problemas —la clarificación de los conceptos básicos que atañen a la 
experiencia inmediata—, siendo entonces un importante método auxiliar. 
Pero no debe ser usado con exclusividad, allende su propia esfera de 
aplicación. El ideal de usar un único método sería posible si todos los 
problemas fueran de un solo tipo. Solamente una interminable pluralidad 
de métodos es la respuesta a la gran diversidad de problemas. 


Marvin Farber 


17 Tomás de Aquino, Guillermo de Occam, Hobbe£, Kant y pensadores 
como Platón, son muestra clara de filósofos que responden a intereses dominantes o 
urgentes. Al presente, el materialismo dialéctico se exhibe como abierto partidario 
de un programa activo, mientras que el positivismo lógico —en cuanto filosofía— se 
abstiene de juzgar la realidad. Mas si se generaliza tal punto de vista, se ve que es¬ 
grime un riguroso concepto de ciencia (en verdad, una especie de retirada de los pro¬ 
blemas sociales) que desconoce los intereses dominantes de la sociedad. 
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En el curso de los trabajos que para el arreglo y clasificación 4el 
ingente caudal bibliográfico, en su mayoría de carácter; teológico,, que por 
dificultades de espacio yacía sin ordenar en algunas dependencias de la 
Biblioteca Nacional, hemos tenido ocasión de exhumar algunas piezas im¬ 
portantes por su rareza, de las que hoy comenzamos a dar noticia a los 
lectores de Filosofía y Letras. 


UNOS FRAGMENTOS BIBLICOS DEL SIGLO XII 

6 • 

Como refuerzo de la encuadernación de un ejemplar del Codex de 
Justiniano, impreso en París por Francisco Regnault en 1532, se utilizaron 
dos folios de un manuscrito bíblico “magnae molis”, perteneciente, a juz¬ 
gar por sus particularidades gráficas, al sigo xii. 

Los fragmentos en cuestión, de que damos una muestra en el grabado 
I, contienen pasajes de los libros de Daniel (c, xiv, vv. 5-11; 19-29; 36-42) 
y Oseas (c, i, vv. 2-8; c. xiv, vv. 9-15). Las últimas seis líneas de nuestra 
lámina corresponden al prólogo de un Comentario, que en sus primeras 
palabras coincide con el de San Jerónimo al profeta Joel (Migne, Patro¬ 
logía latina, xxv, cois. 947-950), aunque se trata de un texto diferente. 

Transcripción; 

,.. quoá misit tibí T>eus [37]. Et aít Daniel: Recor-/ datus es enini- 
mei Deus, et non dereliquisti / diligentes te [38], Surgensqne Daniel.co- 
medit. / Porro Angelus Dowíni restituit Abacuc con- / festiw in loco suo 
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# 

[39], Venit ergo rex dic sep- / timo ut lugeret Daniel*#*; et uenit ad / 
Jacú/#, et introspexit, et ecce Daniel sedens /i n medio teonum [40]. Et ex- 
clamauit rex / uoce magna dicens: Magnus es, Domine Dews / Danielís. 
Et extraxit eum [41]. Porro illos, / qui pmlitionis eius causa fuerant, 
intro- / misit et deuoratí sunt in momento cora/n eo [42] Time rex ait: 
Paueant habitantes in uni- / uersa térra D eum Danielis; quia ipse est li¬ 
bara- / tor et saluator, faciens signa et mira- / bilia in celo et in térra; qui 
lib*rauit Dani- / elem de lacu leonum. 

... Non idem ordo est dvodecim / Prophetaruw apud hebreos qui / et 
apud nos. Vnde s^cwndwm id quod ibi legitwr, j hic quoqw* dispositi sunt. 
Osee cowmaticus est, / et quasi per sententias loquens. Iohel planus / ¡n 
principiis, in fine obscuríor. Et usque ad,., 

Daniel , c. xiv, vv. 36-42. 

La caligrafía de nuestros fragmentos delata, como ya hemos dicho, 
una mano del siglo xn. Fue en esta centuria cuando se inició en la escri¬ 
tura la gran transformación que dio origen al tipo de letra llamado común¬ 
mente "gótico" y, por algunos, "escolástico”, "monacal” y "alemán”. De 
los orígenes de esta modalidad gráfica, que vino a sustituir como consecuen¬ 
cia de una evolución natural a la escritura carolingia, extendiéndose por 
toda Europa con increíble rapidez, dominando sin rival en los siglos xm 
y xiv, resistiendo cuanto pudo al renacimiento humanístico del siglo xv y 
perdurando aún en el xvi> trataron de propósito. Oiga Dobiache Rojdest- 
vensky 1 y Luis Schiaparelli. 2 

Los dos caracteres que como distintivos de la gótica del siglo xn 
apuntábamos en otra ocasión, 3 se dan plenamente en estos fragmentos, a 
saber: la no fusión de las letras de trazos curvos cuando se encuentran en 
contacto, como ocurre en los grupos po, pe, bo, be, etc., y el predominio 
de la forma minúscula o recta de la letra* d, que en la gótica posterior tiende 

1 “Quelques considérations sur Ies origines de l’écríture dite ‘gothique’ ”, en 
Métanles historiques du Moyen age offerts a M. Ferdinand Lot. París, 1925, pp. 
691-721. 

2 "Influenza delía scrittura beneventana sulla gótica”, en Archivio Storico Ita- 
Harto , serie vil, vol xi (1929), 12-19. 

3 A. Millares Cario, Tratado de Paleografía española . 2* ed. Madrid, 1932, 

p. 261 . 
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a desaparecer, sustituyéndose por la uncial, y usándose sólo en determina¬ 
dos casos. Señalemos, además, la forma corriente de la r después de la o , 
que en el manuscrito aquí estudiado es la habitual (Cfr. porro, 1.4; deuo- 
ratí, 1.12, etc.), presentando ¡a forma cuadrada, que en los siglos siguientes 
se hace casi exclusiva detrás de las letras con curva ( b , p, d } uncial) sola¬ 
mente en contados casos. (Cfr. obscurior, 1. última). 


ii 

UN INCUNABLE ROMANO 

• • 

& 

Incluido en el mismo acervo bibliográfico en que se descubrieron los 
fragmentos descritos en la nota que precede, se hallaba un volumen de 
varia integrado por varios tratados teológicos, impresos en París en el pri¬ 
mer tercio del siglo xvi, con los que se había encuadernado un incunable 
salido de las prensas romanas en el año de 1489. No es extraño que hubiera 
pasado desapercibido, porque la semejanza de la letra con el volumen que 
le antecede en el tomo facticio, así como el carecer de portada, caracterís¬ 
tica corriente entre esta clase de libros, no incitaba a un estudio atento de 
su contenido, imprescindible cuando se procede a una catalogación siste¬ 
mática. 

Este libro, que enriquece la valiosa colección de incunables de la Bi¬ 
blioteca Nacional, cuyo catálogo redactó don José María Agreda y Sán¬ 
chez 1 y que en breve será completado por el estudio, en preparación, del 
doctor Waitón, presenta algunas características especiales que merecen ser 

k 

dadas a conocer al estudioso. ' 

Se trata de una obra debida a un autor español, que, en su tiempo, 
promovió una singular curiosidad por referirse a temas que rozaban peli¬ 
grosos sectores del pensamiento y que conducían a extravíos sobre los cua¬ 
les estaba siempre alerta la autoridad eclesiástica. Estaba reciente la publi¬ 
cación de las Conclusiones apologéticas del gran erudito Juan Pico de la 
Mirándola. Su avasalladora personalidad había dado una gran expansión a 
esta obra. Es natural que fuera estudiada con el mayor interés por la curia 
romana, en la que ocupaba un lugar preferente el cardenal Rodrigo de 

1 Catálogo de incunables de la Biblioteca Nacional de México, en “Boletín de 
la Bibl. Nac. de México", año x, núms. 3-5 (mayo-julio de 1913), 49-61, láms. 
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Forja —que luego asumió el papado con el nombre de Alejandro VI—, 
como vicecanciller del Papa Inocencio VIII. 

De procedencia española, valenciana, se rodeó el futuro papa de fami¬ 
liares españoles. Uno de ellos fué el autor del incunable a que nos referi¬ 
mos, Pedro García, natural de Játiva y valenciano por lo tanto como su 
protector. 

A él le encomendaron el estudio y análisis de la obra de Pico de la 
Mirándola, lo que demuestra el alto concepto en que se tenía su ciencia y 
criterio. Hombre de gran cultura, reflejada en este estudio, maestro en 
teología y artes de la Universidad de París, residía en Roma, junto al car¬ 
denal Borja, aunque por entonces ocupaba la diócesis de Ales (Uxelli), en 
Cerdeña, que sirvió desde 14&4 hasta el año de 1490 2 en que fué nombrado 
obispo de Barcelona, de cuya silla tomó posesión merced a presiones del 
rey don Fernando el Católico el 7 de junio de 1493, 3 permaneciendo en 
ella hasta su muerte, ocurrida el día 8 de febrero de 1505. 

En el examen de la obra de Pico de la Mirándola señala las fallas 
que a su juicio, reflejo de la opinión oficial de la curia romana presentaba 
el pensamiento del autor criticado. El tema debió apasionar profundamente, 
dada la difusión que obtuvo este tratado y sus repercusiones en la vida del 
conde de Concordia, que se reflejan en los párrafos que a este incunable 
dedica Nicolás Antonio. 4 

Como podra verse en la descripción que del mismo hacemos, son 
trece las tesis que contra el filósofo italiano sostiene nuestro autor. Pero 
de todas ellas la más importante es la número once —la que mayor espacio 
ocupa en su tratado—titulada “Nulla est scientia que nos magis certificet 
de diuinitate Christí que magia et cabala...” 6 Trata de todas las princi¬ 
pales Supersticiones de la época, y con ello da motivo a una especial singu¬ 
laridad del ejemplar que estudiamos. Uno de los primitivos lectores segu¬ 
ramente mexicano, de este libro, aprovecha los márgenes de la obra, en la 

x 

parte correspondiente a esta sección, para ilustrarla con comentarios y dibu¬ 
jos sobre quiromancia que serán de gran interés para los curiosos. 

2 Cfr. Pius Bonifacius Gams. Series episcopum eclesiae ¿alhelícae. Ratisbonae, 
1873, pp. 15, 381. 

3 Cfr. Matheo Aymerich. Nomina, et acta , e pisco parum bar chino mm. 

4 Nicolás Antonio. Bibliotheca Hispana vetus ... Roma, 1696. vol. ir, p. 214. 

5 Fols. 56 r a 91 v. 
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. Excede d t nuestro propósito y conocimiento el estudio de las tenden¬ 
cias que reflejan estos comentarios, y que podrán orientar sobre el estado 
de ánimo respecto a estas supersticiones en el primer siglo de la vida 
colonial. 

El libro debió tener bastante difusión, ya que lo encontramos reseñado 
en los siguientes repertorios; Hein, c con el número 7 492; Pellechet, 7 que 
con el número 4988 da una certera descripción de los 6 ejemplares con¬ 
servados en las bibliotecas francesas; Gallardo, 8 número 2296; Heredia, & 
número 325; Salvá, 10 número 3902, y Palau. 11 Damos a continuación la 
descripción del ejemplar conservado en nuestra Biblioteca Nacional. 

García, Pedros—Determinationes magistrales ... contra conclusiones 
apologéticas Ioannis Pici Mírandulani, Concordie Comitis. 

Fol. 2 r (síg. aii). Petri Garsie Episcopi Ussellen [sis], ad sanctissi- 
mu[m] patrem et d[omi] n[u]m Innocentiu[m] papa[m], VIII. in deter- 
minatio[n]es magistrales co[n]tra conclusiones apologales Ioannis / Mi- 
randulani Concordie: Proemium. 

Fol. 119 r. Impressum Rome per Euchariu[m]Sil- / ver alias Frank 
natione Allemanu[m]ab / Anno nostre salutis M. cccc. lxxxix. die / 
v[er]o. xv. mensis Octobrís. . 

28 cms. Caja de 19 X U,5G cms. 118 fols. (falta el folio 1), sin fo¬ 
liar. 42 líneas a línea seguida. Letra gótica. Sin portada comienza por la 
dedicatoria. En blanco eí espacio para las letras capitales, que quedan re¬ 
presentadas por una minúscula. Signs. a-r, faltando la i, todas de 8 hojas, 
menos c s f, k, y n de 6 hojas (ai, aii , aiu, aiiii y las cuatro siguientes en 
blanco; ci, di, dii y las tres siguientes en blanco). Recortados los márge¬ 
nes al ser encuadernados. La conclusión undécima “Nulla est cientia que 
nos magis certificet de divínitate Christi que magia et cabala", con dibu¬ 
jos y comentarios manuscritos sobre quiromancia, en letra del siglo xvn 


6 Repertorium biblia graphicum ... Stuttgartiae et Tubingae, 1826. 

7 Catalogue general des incunables des Bibliotheques publiques de France. París, 

1897 . 

8 Ensayo de una biblioteca española de libros raros y curiosos, formado con 
apuntamientos de don Bartolomé Gallardo, coordinados y aumentados por don M. R, 
Zarco del Valle y don José Sancho Rayón. Madrid, 1888-1889. 

9 Catalogue de la bibliotheque de M. Ricardo de Heredia... Parts, 1891-1894, 

10 Catálogo de la biblioteca de Salvá... Valencia, 1872. 

11 Manual del librero hispanoamericano. Barcelona, 1923-1927. 
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Fol 2 r. Dedicatoria ut supra. Proemio: "Scribit Apostolus beatissime 
pater ad Co- / rinthios: Oportet hereses esse: et qui p[ro]bati sunt.—Fol. 
3 v. Fin del proemio; "Quare accipiat s[an]ctitas tua has / n[ost]ras elu- 
cubratio[n]es ad fidei catholice exaltatio[n]em pariter et tui no[mÍn]is 
laudem, / Quas tam[en] etsi in bis diu multiq[ue] vigilíís laborauerim 
[us]: tibi vni qui Petri se- / dem et auc[torita]tem habes: emendandas et 
corrigendas subiieimus offerimus et / dedicamus.—En el mismo folio, el 
título: “Determinat¡o[n]es magistrales reuerendi patris do[mi]ni / Petri 
Garsie E[pi$co]pí Esselen[sis]. contra conclusiones apo- / logeticas Joan- 
nis Pie i Mirandulani Concordie / Comitis he sunt Sigue la tabla de las 
conclusiones, consignando solamente las doce primeras.—Fol. 3 r. Prima 
Conclusio Apologética,., Christus non ueraciter et quantum ad realem 
pre- / sentía m descendit ad inferos ut ponit Thomas et co- / munis via: 
sed solum quod ad effectum».sigue hasta el fol. 11 v.—Fol 11 v. Se¬ 
cunda Conclusio Apologética..» Peccato mortali f initi temporis no n debe- 
tur pena / infinita secundum tempus; sed finita tantum ..., sigue hasta 
el fol. 16 r.—Fol 15 r. Tertia Conclusio Apalogetica..Nec crux Christi 
nec ulla imago ado- / randa est ado- / ratione latrie: a etiem eo modo quo 
ponit Thomas..sigue hasta el fol. 20 v.—Fol. 20 v. Quarta Conclusio 
Apologética... Non assentior co m muñí sententie theologorum di- / cen- 
tium posse deum quamlibet naturam suppositare / sed rationali tantum 
hoc concedo..sigue hasta el fol. 27 v. —Fol. 27 v. Quinta Conclusio 
Apologética... Sicut nullus opinatur aliquid ita esse precise quia / uult 
sit opinari: ita nullus credit aliquid esse uerem / precise quia uult credere 
ita esse eurem..sigue hasta el fol 42 v.—Fol 42 v. Sexta Conclusio 
Apologética.. . Qui dixerit accidens existere no [n]posse nisi enexistant / 
eucharistie poterit sacramentum tenere etiam tenen- / do pañis substantiam 
non remanere ..sigue hasta el folio 45 v.—Fol 45 v. Séptima Conclusio 
Apologética... Síteneatur co[m]munís uía de possibilitate supposi- / tat 
[i]o[n]is respectu cuiuscumque creature; dico que sine conuer- / sione 
substa[n]tie pañis in Corpus christi uel paneitatis / anihilatione fiere po- 
test: ut in altare sit corpus christi / $ec[unjd[u]m ueritatem sacramenti: 
quod dictu[m]loquendo / de posibili: non de sic esse..., sigue hasta el 
folio 48 r.—Fol 48 r. Octaua Conclusio Apologética... Illa uerba: hos 

est corpus meum: que in sonsecrati- / onedicu[n]tur: materialiter tenentur 
et non sígnifícatiue ..sigue hasta el fol. 52 r,—Fol 52 r. Nona Conclu¬ 
sio Apologética . .. Magis improprie decitur de deo que sir intelligens / uei 
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intellectus; que de angelo que sit anima rationalis., sigue hasta el fol. 
53 v.—Fol. 53 v. Decima Conclusio Apologética.,. Anima nihil actu et 
distincte intelligít nisi se ipsaou .sigue hasta el fol. 56 r.—Fol. 56 r. 
Undécima Conclusio Apologética. .. Nulla est scientia que nos magis 
certificet de diui- / nitate christi que magia et cabala.. ., sigue hasta el 
fol. 91 v.—Fol. 91 v. Duodécima Conclusio Apologética... Miracula chris¬ 
ti non ratione rei facte sed ratione / mode faciendi sue diuinitatis argumen- 
tum sunt cer- / tissimum ..sigue hasta el fol. 109.—Fol. 109. Terciade- 
cima Co[n]clusio Apologética. .. Rationabilius est credere Originem esse 
saluuf’m]: que / credere ipsum esse damnatum.. sigue hasta el fol. 116 
v.—Fol 116 v, D Finales Conclusio operis / cum debita protestatione / . 
Hec sunt b[ea] tissime papa Innocenti que iussu tue s[an] ctitatis contra 
conclusio [n] es / apologales spectabilis viri Jo. [anni] Pici Mira[n] dulani 
Concordie Co- / mitis: ego Petrus Garsias de cíuitate Xatiua Valentine 
diócesis / et E[pisco]p[u]s Ussellenfsisj. in artibus et sacra theologia 
mag(iste]r Parisién [si.] anno salutífere / natiuitat[is] d[omi]m n[ost]ri 
Ih[es]u Ch[rist]i. M cccclxxxviii. felicis po[n]tifícatus tue b[ea] titudinis 
anno / nii in vrbe Roma scripsi: in edibus Reuerendissimi d[omi] ni mei 
dfomi] ni Roderici de / Boria E[pisco]pi Portuen[si] S[acra] R[omana] 
eccl[es]ie Viceca[n]cellaríi Cardinales Vale[n]tini... Fol. 117 r, Fe de 
erratas: Emendationes errorutn / s[ecundu]m chartarum... Fol. 117 v. 
Capita determinationu[m] magistraliu m R. P. Petri Garsie, de ciuitate 
Xatiua Valentine diócesis et E[pisco]pi Ussellensis: in / artibus et sacra 
theología magistri Parisién [sis], cfontra] conclusio [n Jes / Apologales 


Joa[n]nis Pici Mirandulani Co[n]cordie Comitis..., sigue hasta el fol. 


119 r.—FoL 118 r. Colofón ut supra .—Fol. 119 v. Registrum charta- 


rum. a-r. 


Agustín Millares Carlo y S. J. Mantecón 
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Finance, Joseph de, S. J. — Cogito cartésien et reflexión th&mhte . 1946, 186 

páginas. 

* 

Siempre resulta un experimento interesante confrontar el pensamiento de 
dos grandes filósofos, sobre todo cuando la exposición se hace con conciencia y 
documentación de primera mano, como en esta obra de Finance» 

k 

Pero a la vez la confrontación sube de punto en interés histórico si se 

& 

hace entre un pensamiento fundamentalmente dogmático, que tiene y da por 
resueltos todos los problemas fundamentales, y un pensamiento esencialmente 
crítico, para el que nada hay seguro en principio si no se experimenta su segu¬ 
ridad, y se la experimenta en el único lugar de experiencia inmediata de realidad 
que es la conciencia. 

Y una tercera circunstancia vuelve más interesantes tales comparaciones: 
que las haga un filósofo de mentalidad dogmática, pues entonces la obra viene 
a ser un índice preciso de lo que el dogmatismo puede asimilar y entender de una 
filosofía crítica. 

• / 

Pues bien: Finance, como jesuíta, por obediencia y por convencimiento, 
de seguro sincero, pero no por eso infalible filosóficamente, se ha propuesto en 
esta obra suya hacer una comparación entre el "cogito cartesiano” y la "refle¬ 
xión tomista”. Dejemos constancia ante todo de la minuciosidad y seriedad con 
que Finance ha acometido su tema, no tomando las cosas a la barata y fácil, 

sino trabajando largamente sobre los textos mismos. 

■» 

Pasando al fondo mismo de lo tratado en la obra, diremos: a) que Finance 
acomete la cuestión desde un punto de vista radical e incurablemente falso. Ve 
en el procedimiento cartesiano dos momentos (pp. 5-6); uno , de toma de con¬ 
ciencia, por el pensamiento, de la propia realidad interior; otro , búsqueda de un 
punto de partida indubitable, del tipo de toda certeza. Pero, admitiendo sin 
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lugar a dudas ni regateos que estos dos puntos se Hallen en Descartes, se escapa 
a Finance lo mejor del método cartesiano. Se trata en él sobre todo de experi¬ 
mentar la sustancialidad, la categoría de sustancia, en el único caso posible, a 
saber: en una realidad declarada como sustancia. Porque sí en una sustancia 
consciente , como todos admitían ser el alma, la sustancialidad no se Hace cons¬ 
ciente, es decir; inmediatamente presente, ¿en. dónde podremos hallar realizada 
la noción de sustancia? Ademas; la sustancia, según la noción clásica, se distin¬ 
guía realmente de los accidentes; por tanto, en el caso de una sustancia esencial¬ 
mente consciente, habría de poderse experimentar esa distinción entre ella y los 
accidentes, la posibilidad misma de separarse conscientemente de eHos.VPórque 
si la conciencia no vale para revelarnos lo que es la cosa consciente misma, si 
no sirve de lugar de experimentos metafísicos, ¿para qué valdrá? Y Descartes, 
como hombre de su época, se coloca instintivamente en plan de experimentación. 
Y la experimentación no es lo mismo que la observación. Podríamos conceder, en 
un exceso de benevolencia, que la sustancialidad de una sustancia consciente no 
es observable ; pero lo que no es posible conceder ya, so pena de tomar en broma 
eso de que sea esencialmente consciente, espiritual, inmaterial, realmente distin¬ 
ta del cuerpo, realmente distinta de los accidentes, es que no sea experimentaba 
tal condición, mediante algún método, más o menos violento y artificial, como 
la duda cartesiana, que no es sino tomar en serio eso de que e! alma es espiritual, 
realmente distinta del cuerpo y realmente distinta de los accidentes. Y el resul¬ 
tado es llegar a las consecuencias que, por falta de conciencia experimentada , 
no sacó la escolástica: a saber, que la conciencia es realmente algo absoluto, en 
sí; que en su sustancia misma, en estado de conciencia, no necesita de nada, no 
nota en su realidad consciente que necesite de algo para existir, es decir: es una 
especie de Dios, sobre lo cual Espinosa hablará sin dejar íugar a dudas, y ya habían 
dicho Aristóteles y Platón que toda alma es divina . Por ahí, por ahí aprieta el 
negocio, y no por lo de indubitabilidad, o simple notar consciente de que uno 
es -— que esto es no pasar de observación. 

b) Igualmente confunde de manera lamentable Finance, como no puede 
menos de hacerlo un dogmático, reflexión con experimento cartesiano, que no 
tiene nada de reflexión, sino de experimentación inmediata de la categoría 
de sustancialidad. Y esto es lo que hay que proponerse en claro: ¿la categoría 
de sustancia es experimentaba aun en una sustancia espiritual, radicalmente 
consciente, y qué valor hay que dar a semejante experiencia? Lo demás es rega¬ 
tear, cicatear la cuestión, que, bien tratada, descarta para siempre la escolástica. 
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De ahí que las conclusiones finales (pp. 171 y ss.) de un trabajo llevado con 
laboriosidad ejemplar, sean de una banalidad desconcertante: achaque de indi¬ 
vidualismo metafísico, o univocidad del ser, como error básico de Descartes. 
Pero a renglón seguido (p. 171) de haber achacado a Descartes semejante 
desconocimiento, hallamos la siguiente frase: "Mais alors que devient Bunité de 
l’Etre? Que devient cette cotnmunion de Vétre et de l’esprit qui constitue le 
mystére propre de la connaissartce? ¿De modo que en última instancia el conoci¬ 
miento es un misterio ? ¿Para eso tanto filosofar? Precisamente lo que intenta 
Descartes es que no haya misterios en un dominio en que, por constitución, do¬ 
mina la conciencia, es decir: el ser hecho claro a sí mismo; esto es filosofar, lo 
otro es creer; aspecto, por cierto, muy venerable y admisible, pero nada filosófico. 

Y otra conclusión: "ABorigine de Battitude cartésienne n’y aurait-il pas 
une recherche préfércntielle du contentement propre , de securité, du salut, et, 
pour ce qui concerne la connaissance le pas donné a la certitude sur la vérité? 
(p. 171.) En total, parece decirnos Finance, todo se reduce a una cuestión de 
preferencias sentimentales sujetivas. "De la conquete spirituelle de Bétre , Bac - 
cent passe sur la pourstiite d'un certain senihnent de confort intérieur” (p. 
174). La ceguera original e irremediable del dogmatismo para con los demás 
puntos de vista, ofende aquí la vista. Precisamente lo que Descartes intenta 
es conquistar el ser, tomando conciencia del único ser cuya constitución tiene 
que sernos dada en sí misma; eso de confort —por no decir de soberbia , que 
es a lo que apunta todo dogmatismo religioso cuando juzga de los sistemas de los 
otros—, se guardaría mejor para toda posición dogmática, que es la comodidad 
del entendimiento canonizada, consagrada, aceptada. 

Y la frase final de esta obra revela lo que desde eí principio la guió: " Jouer 
a la pensé puré est meurtrier pour BHomme . La Vérité qui libére procede de 
Celui qui est” (p. 179). Primero, que los experimentos de Descartes, Kant ♦. . 
no son juegos con el pensamiento puro; que tales trabajos no son mortales para 
el hombre, sino para el dogmático, cosa muy diferente; que la verdad está hecha 
para librarnos de lo que somos ya libres, " Vertías liberavit vos”, y que mal pue¬ 
de libertarnos una verdad que de Otro procede; mejor diríamos que cuando la 
verdad procede de Otro, lo que hace es esclavizarnos a eso Otro. Pero en eso 
de sentirse libres o esclavos entre ya el sentimiento o modo como uno se siente, y 
allá cada cual con sus sentimiento^. 

La única justicia que podemos hacer al jesuíta Finance es la elemental de 
reconocer su afán de documentación —claro que faltan los mejores de los mó- 
demos; ni un Husserl, ni un Heidegger, ni un Hartmann, ni un Scheler . .. 
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aparecen por ninguna parce— y un cierto grado de respeto hacia Descartes. Por 
algo se comienza; ojalá por algo más termine, 

Juan David García Bacca 


Destouches, J. L.'~~Phy$ique du solitaire. (Principes fondamentaux de physi- 

que théorique.) Hermano et Síe. París, 1943. Vol. n, 483 pp. 

0 

s 

Está dedicado este volumen a las categorías físicas fundamentales, tal co¬ 
mo pueden ser percibidas y estudiadas por un observador único, solitario. 

Las categorías físicas están dispuestas por Destouches en el orden siguiente: 
a) sistema físico; b) medida; c) paso de sistema físico a partícula medíante los 
procedimientos de división o participación; d) límite de tales procesos (cuestión 
del atomismo, en cuatro principios); e) categoría de indiscernibiiidad y discer- 
nibilidad de las partes físicas; f) noción de simultaneidad y de tiempo; g) pre- 
' espacialización; h) previsión; i) teoría de los elementos de previsión. 

Notemos las ideas de filosofía de las ciencias que en estos capítulos de Des¬ 
touches se hallan. 

1) Ya decía Aristóteles, en el comienzo de sus Físicos, que lo compuesto 
es lo que primeramente se nos da, a los sentidos y a la ciencia, y que únicamente 
mediante la división ( diairesh) se nos hacen notorios los elementos (Fisic. libr. 
i, cap. i, 3, 4, 3). Pero en vez de tratar los compuestos con nociones como las 
de potencia y acto, es decir: dividirlos en partes inobservables, metafísicas, Des¬ 
touches se atendrá a lo observable; y para dar forma científica al tratamiento 
empleará la teoría matemática de los conjuntos. Por esto a todo grupo de nocio¬ 
nes físicas hará corresponder, por un axioma convenientemente señalado, para 
que nada se deslice subrepticiamente, los axiomas de la teoría de los conjuntos 
a los que corresponde tal grupo; con este procedimiento matemático, que es el 
que ha hecho el éxito de la física desde Galileo, y el justificado por Kant desde 
el punto de vista del conocimiento, se tiene en cada momento una adecuada y 
proporcionada sensación de seguridad, una traducción matemática de lo físico. 
Naturalmente este procedimiento es algo indemostrable en sus derechos, pues 
se trata del punto de partida mismo. Por esto los pasos están numerados como 
axiomas. 

Las partes y su tipo, resultantes de una división o procedimiento de partí- 
ción ( morcellement ), son función de tal procedimiento, de modo que no puede 
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púntearse La cuestión, respecto de un todo, de qué partes se compone, sino que 
ha y que plantearla: dado tal procedimiento de división, ¿qué partes surgirán, 
hasta qué limite vale el procedimiento? Y ese dato: el tipo de división a emplear, 
es dato primigenio, pues decide hasta del sentido de las partes, de sus límites.. . 

Por ser dato básico , Destouches catalogará también axiomáticamente sus 

r 

requisitos. 

La vinculación de sistema físico, procedimiento de división, parte consecuen¬ 
te al sistema de división adoptado, con la teoría de los conjuntos, decir: con 
una teoría formal , en sentido matemático y lógico moderno, hace que toda esta 
teoría quede invariante frente a cambios de sentido en la interpretación de partes 
y todo. Y así como las fórmulas de toda lógica, aun la imperfectamente cons¬ 
tituida desde el punto de vista formal, como es la aristotélica, son independientes 
de la verdad o falsedad de las proposiciones empleadas, es decir: de su signifi¬ 
cado, parecidamente al formalizar estas nociones básicas del todo, composición 
del todo en partes y descomposición del sistema en partes, resulta la teoría inde¬ 
pendiente de la significación concreta que queramos darles. Son ya metafísica- 
mente neutrales. 

¿Cuál es el límite de la descomposición de un sistema físico? Se trata de la 
cuestión del atomismo, planteada ahora en toda su generalidad y con los métodos 
de la lógica formal y de la parce más abstracta de la matemática moderna que 
es la teoría de ios conjuntos. Destouches establece cuatro principios del atomis¬ 
mo: " Todo sis tan a físico observable es un sistema finito , sean cuales fueren 
los procedimientos de división que se empleen” (p. 197). 

Este postulado, añade aquí mismo, hipotético en otros tiempos, está sugerido 
modernamente por un conjunto bien determinado de experiencias: el movimiento 
browniano, las medidas concordantes para obtener el número de Abogadro, etc. 

Postulado segundo: " Sean cuales fueren los procedimientos de división M 
considerados, toda parte, elemental ya respecto de ellos, de un sistema observa¬ 
ble , es también un sistema observable y elemental” (p. 198). Es decir: la divi¬ 
sión física no puede llegar a partes inobservares.-Lo físico observable se descom- 
pone en partes, en principio observables. Nada de que lo observable proceda de 
componentes inobservables por principio, como si lo sensible pudiera proceder de 
cosas esencialmente insensibles. Pero aquí se lo asienta como postulado, pues se 
trata de los principios mismos de la ciencia. 

Para llegar a deducir las leyes fundamentales del atomismo , tal como se im- 

% 

pone en física desde Dalton, Destouches tiene que añadir un postulado más: 
"Sean cuales fueren los procedimientos de división considerados, los cor plísenlos 
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definidos relativamente a ellos están divididos en un número finito de especies** 
(P. 223). 

Para precisar más este postulado y los siguientes, es decir; los principios de 
una física teórica que permitan deducir la innumerabilidad de las leyes experi¬ 
mentales, Destouches tiene que introducir la noción de medida , la noción de 
significación física (p. 201-219; 226-231). En la noción de medida intervie¬ 
nen, por vez primera, los instrumentos; es decir , sistemas macroscópicos artifi¬ 
ciales, y manejados por un conocedor en plan no natural sino artificial que es 
el observador . Gon lo cual la física queda desviada, y con qué fecundidad, hacia 

j • 

la experimentación regida por un plan, en vez de observación inmediata, sin 
aparatos. La noción de significación física está definida por la de medida ; lo 
cual quiere decir que para la física sólo tienen significación e importancia los 
resultados de medidas hechas en aparatos y por observadores ligados en su 
función de conocer a lo que den los aparatos. Nada de física sensible inmediata, 
cuya infecundidad, a pesar de pretender llegar a la esencia, mediante la metafí¬ 
sica, quedó patente por veinte siglos. 

s 

Puesto que, según el tercer principio de atomismo, los procedimientos de 
división no dan sino un número finito de especies (protones, electrones; molécu¬ 
las, átomos...) > queda todavía por determinar si los individuos dentro de cada 
especie son o no, físicamente discernibles, de modo que hablar del protón A, 

del electrón B, en este momento, en este lugar ... tenga significación física. 

\ 

Destouches añade un postulado más: "Los corpúsculos de la misma especie, defi¬ 
nidos relativamente a lo§ procedimientos de división M, son sustituí bles entre 
sí" (p. 237). Lo cual quiere decir que son indiscernibles, o que la individuali¬ 
dad no tiene significación física. Contra la filosofía clásica que suponía tener 
sentido la noción de individuo en todos los dominios sensibles, grandes o peque¬ 
ños, la física moderna se construye admitiendo, a fuerza y en fuerza de los 
experimentos, que la individualidad no es una categoría universal de lo sensible, 
que, por ejemplo, no siempre vale en lo microscópico. Decir, pues, por ejemplo, 
que la materia y la cantidad sensibles son necesariamente principios de indivi¬ 
duación, es enunciar una falsedad física. A este postulado llama Destouches prin¬ 
cipio de Dalton. 


La noción de discernibilidad e indíscerníbíiídad de las partes últimas ase- 
quibles por un procedimiento de división, permite explicar perfectamente los fe- 
nómenos más finos del orden atómico y subatómico. 
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Bestouches afinará en las páginas 239-307 estas nociones, y mostrará cómo 
de ellas se siguen simplemente las leyes de Bal ton, teoremas básicos de la teoría 
atómica, ondulatoria, etc. 

Langevin insistió sobre la conveniencia de edificar las teorías atómicas ac- 
tuales sobre Ja indiscernibilidad de los corpúsculos de la misma especie, esperan¬ 
do que así se salvaría el determinismo. Pero se demuestra que son incompatibles 
determinismo e indiscernibilidad de los elementos de una misma especie. 

Otra de las categorías tradicional mente tenidas por básicas en filosofía de 

• • • • \ 

las ciencias físicas, es la de simultaneidad y tiempo. Bestouches la estudia en el ca¬ 
pítulo V (pp. 308-373), Axiomatiza los elementos incluidos en la noción in¬ 
tuitiva de simultaneidad, para así saber en cada momento a qué se compromete 
uno al aceptarlos, o cuáles tiene que discutir caso de que la experiencia se com¬ 
plique. Y de nuevo habrá que hablar de simultaneidad respecio de un observador , 
y de un sistema artificial de medida o comprobación (instrumento, reloj * ..), 
tomando así en serio el predominio de experimento en física moderna, postgali- 
leana. Estudia los indicadores de simultaneidad, comparación entre ellos, límite 
superior infranqueable dentro de una serie de indicadores de simultaneidad, con¬ 
diciones para medidas simultáneas. 

La noción de tiempo es expuesta, primero, con enfoque subjetivo, mediante 
la axiomatización de la relación de pasado, dada por la memoriaj en segundo lugar 
como relación entre los sucesos mismos, llegando a una construcción objetiva 
del tiempo, es decir: a una noción de tiempo experimentable, en el sentido artifi¬ 
cial, pero no menos real, de esta palabra y método de la física moderna, desde 
Galileo. 

Bestouches aclarará con ejemplos concretos de la física moderna todas es¬ 
tas nociones. 

i 

El capítulo VI está dedicado a la preespacialización (pp, 374-421). Comien¬ 
za por advertir que la noción de espacio sólo puede ser construida realmente, con 
realidad experimental, en una física colectiva, es decir: con colaboración de 
espectadores y, mejor, observadores. Un observador sólo puede conseguir hacerse 
con una imagen del espacio físico mediante las señales, que Bestouches divide 
en teoría esquemática de las señales, y teoría ondulatoria. Lo cual viene a decir 
que la noción de espacio para un solo observador se deriva de la de tiempo. 
Todo ello en concordancia, con la relatividad cinsteniana. Pero aquí se hallan 
enfocadas estas ideas desde el punto de vista axiomático, y más amplio que el 
relativista clásico. También es posible obtener por este procedimiento la noción 
física de orientación (pp. 407-412), 
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A partir del capítulo VII hasta el final de la obra (pp. 422-658), crece 
la complicación técnica extraordinariamente. Estudia Destouches las relaciones 
entre previsión cierta y determínísmo, distinguiendo entre determinismo de po¬ 
sición (determinismo de la categoría de espacio o lugar), determinismo de velo- 

* 

cídad, determinismo mecánico, sacando para este punto todas las consecuencias 
concernientes del principio de indiscernibilidad, ya mencionado* Pero en este 
punto se le presenta ya una primera ocasión de aprovechar sus consideraciones 
sobre la unificación de teorías físicas; un atomismo que contenga el principio 
de indiscernibilidad es incompatible con una teoría de las señales. El remedio 
podrá ser de dos clases (p. 439): o limitar alguno de dichos principios (vgr., 
el de indiscernibilidad), o bien conservarlos sin retoque, pues tal parece exigirlo 
lo físico, y modifica r las leyes de deducción, es decir cambiar el tipo de lógica. 
Lo cual, dentro del ambiente de instrumentos, artificial, en que nos hallamos, no 
presenta mayor inconveniente que el cambio de instrumentos físicos. Se toma 
en serio eso de que la lógica es ór$anon> instrumento para la mente, no consti¬ 
tutivo de la mente. Destouches, después de largas consideraciones, decidirá que 

lo que se ha de modificar es la lógica (p. 454). 

■ 

"Previsión y probabilidad” es otro de los capítulos más interesantes de esta 
obra, puesto que se ha descartado el determinismo. Los elementos de previsión 
o que permiten hacer aún previsiones son estudiados bajo las rúbricas: cálculo 
de previsiones, estabilidad de las previsiones, operadores asociados con las magni¬ 
tudes físicas, cambio de puntos de referencia en la orientación, leyes de evolución. 

Hay que hacer una filosofía de las ciencias físicas, es decir: de lo real que 
ellas han descubierto, de los éxitos de dominio real que con ellas se han alcan¬ 
zado, sin quedarse en entes de razón, que cuando más cumplen la condición 
mínima de rio concradecirse, pero a los cuales falta la principal: concordar con 
lo real. 

Uno de los descubrimientos básicos de la física moderna ha consistido en 
hacernos palpar que nuestros conceptos son demasiado finos para lo real, que 
distinguimos más de lo que realmente está distinto, lo cual no debería de sor¬ 
prender a nadie, y menos a los que sostengan que la mente es espiritual, pues su 
misma trascendencia frente a lo material hace que los conceptos por ella forma¬ 
dos sean demasiado espirituales. De esta su per espiritualidad o trascendencia fren¬ 
te a lo físico, se resienten, como de defecto incurable, toda la teoría aristotélica, 
la escolástica de materia y forma, y la determinista de la física clásica. 

La lectura de esta obra de Destouches ayudará, a quien la estudie, a reco¬ 
nocer esta transcendencia de los conceptos físicos clásicos y de toda explicación 
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simplemente metafísica, frente a Jas mis humildes, pero por eso mismo mucho 
más reales, de la física moderna. 

No se puede pecar de angelismo, en el orden de ciencia natural y de filo¬ 
sofía de la naturaleza, 


Juan David García Bacca 


Destouches, J. L. — Principes fondamentaux de Physiqne théorique . Vol. I* 

Orientaiion préalable . Edic. Hermann et Sie. 6 Rué de la Sorbonne. París, 

1543. 172 páginas. Con un prefacio de Louis de Broglie. 

Esta obra de Destouches es, en rigor, de filosofía de las ciencias físicas. 
Los principios fundamentales de la física teórica están aquí tratados desde el 
punto de vísta que Newton hubiera llamado de " philosophia naturaUs Por su 
importancia patk esta disciplina filosófica, un poco descuidada por los filósofos 
profesionales de nuestros días, vamos a dedicar una nota a cada uno de los tres 
volúmenes que integran esta obra básica y última. 

Temas básicos que en este primer volumen se estudian son: 1) necesidad 
de una revisión de los principios fundamentales, 2) teoría física y teoría de¬ 
ductiva, 3) lógicas y teorías deductivas, 4) condiciones impuestas a una teoría 
deductiva, 5) síntesis inductiva, 6) la unidad de la física teórica, 7) caracteres 
fundamentales de las teorías físicas. 

De cada uno de estos puntos haré resaltar los más importantes para Ja 
filosofía de las ciencias. 

En el capítulo primero estudia Destouches la necesidad de una revisión 
de los principios fundamentales de la física teórica. Comienza por una caracte- 

4 

rízaeión de la física clásica, como teoría de los fenómenos a escala humana, 
formulándolos cuantitativamnete; la guían como postulados implícitos, pero 
eficacísimos, el realismo t el deterrninmno y la creencia en las propiedades intrín¬ 
secas de las cosas. 

Contrapone Destouches en todos estos puntos la concepción moderna de 
la física. Hace una historia del abandono progresivo que de los fundamentos 
teóricos de la física clásica ha tenido que ir haciendo la misma física; influjo 
en estos puntos de la teoría atómica, relativista, cuántica, mecánica, ondulatoria; 
alteración de la noción de objeto en la física moderna. De donde resulta la nece- 
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sidad general de modificar las concepciones clásicas (cap. n). Estudia en primer 
término los caracteres de todo conocimiento clásicamente concebido: es predi¬ 
cativo, unívoco, puramente racional (siguiendo en este punto a Gonseth); 
contrapone otro método, clásico ya también: el axiomático puro de Hilbert, 
exponiendo la contextura general de una teoría puramente deductiva; una clasi¬ 
ficación perfecta de las definiciones en explícitas, implícitas y semümplícitas, 
comparando finalmente en toda su generalidad una teoría física y una deductiva. 

Trazado el plan general, los capítulos siguientes pasan a la obra concreta. 
Como veremos más adelante, es preciso, para sintetizar en forma de ciencia todos 
los resultados conocidos de la física moderna, ampliar la lógica, echando mano 
de una que no sea clásica o aristotélica, y ni siquiera formal de Russell, White- 
head, Hilbert. Para este fin trata en el capítulo III de la constitución general de 
la lógica. Introduce tres tipos de lógica, L(o), la clásica; L(f), la lógica tra¬ 
tada y desarrollada por Mlle. P* Fevrier; L(2), introducida por él, y de la que 
es caso especial la lógica intuicionista de Heyting —anteriormente Destouches 
había construido una lógica menos general, que denomina E(l). Todas ellas se 
basan en la discusión del postulado, evidente para la lógica clásica, de que 
toda proposición no puede tener sino dos valores lógicos: verdad o falsedad; 
y en la del postulado clásico: si dos proposiciones son cada una aparte afirma- 
bles (verdaderas o falsas), lo es también su unión (por la función lógica de 
"y”, o por la de "o bien”). Lo cual venía a significar que la unión de proposi¬ 
ciones no pasaba de ser suma, producto, es decir: operación que no daba un 
todo , una Gestalt , algo más que las partes. Las lógicas (L(f), L(2), discutirán 
este postulado clásico, atómico, y según se lo admita o no, tendremos diversos 
tipos de lógica. Para la unificación de las teorías físicas —corpuscular, ondula¬ 
toria, etc.— hace falta emplear un tipo de lógica que no permita unir indistin¬ 
tamente todos los tipos de proposiciones, cual si fueran sumandos de una suma 
total, siempre posible. Querer juntar por las operaciones lógicas todas las pro¬ 
posiciones (unirlas por &, o, por tanto . . .), equivale a la pretensión de querer 
sumar números complejos como si fueran, todas las unidades (I, V — I) del 
mismo género. 

En el capítulo Y estudia otro problema de filosofía de la ciencia lógica: 
condiciones impuestas a una teoría deductiva. Problema evidentemente de orden 
superior a los tipos de silogismos, fórmulas deductivas, pues se trata de la es¬ 
tructura general de teorías deductivas. Introduce los grupos de equivalencia, 
trata del problema de la reducción de los términos primitivos a un número 
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mínimo, teorías isomorfas en cuanto a equivalencia, condiciones de los sistemas 
de axiomas. 

Trazado así el marco lógico general de comparación, pasa en el capítulo V 
a estudiar las teorías físicas en general. Compara el método deductivo y la 
contextura original de la física; sostiene que los términos primitivos de 
la ciencia física no pueden ser obtenidos por método deductivo, axiomático, 
sino por el que llama, siguiendo a Gonseth, método idoneista , mezcla sabia entre 
inducción y axiomática pura. 

El capítulo VI trata dei problema fundamental de la unidad de la física 
teórica. ¿Cómo unificar las teorías que se presentan en la física, de modo que 
resulte un todo? En primer lugar hay que atacar el problema en toda su gene¬ 
ralidad lógica: ¿cómo«unificar teorías? Puntos preliminares de la cuestión son: 
independencia de teorías; caso de existencia de una teoría que englobe varias; 
teoría unificante en general; construcción de teorías unificantes y englobantes; 
unidad de la física estudiada en diversas teorías, como las cuánticas, corpuscu¬ 
lares ... el problema de la unidad de lógica. Llega a teoremas como el siguiente: 

Teorema 32. "Si se tiene una lógica universal única, no puede haber uni¬ 
dad en la física teórica” (La unidad de la lógica es incompatible con la unidad 
de la física.) 

"Si hay unidad en la física, o bien hay una sola lógica, pero sus leyes no* 
son universales, o bien si todas las reglas de la lógica son universales, se tiene 
que tener lógicas diversas según los dominios considerados, según las teorías 
consideradas . En fin, en este último caso quedan excluidas ciertas teorías físi¬ 
cas” (p. 144). 

El capítulo último, VII, está consagrado a los caracteres fundamentales de 
las teorías físicas, comenzando por una crítica de la "realidad física", en cuanto 
a su concepto, papel inelimínable de los observadores, influencia de los aparatos 
de medida sobre la forma de una teoría física, caso de medidas simultáneas, re¬ 
laciones de incertidumbre y lógica, aplicación a las teorías corpuscular y ondu¬ 
latoria, la noción de complementaridad, noción dó indiscernibilidad, previsión e 
incertidumbre, método de adyunción, etc. 

"O n pourra pent-Ure me reprocher de m’étre trop ecarte deja de la physi - 
que y d* av oir fait de la philosophie dans les pages qui précédent, Mais j y oser ai dire 
que cette philosophie est purement ut Hit ai re, qn’elle est faite en vue de Vaction 
dans le domaine scientifique: elle est par suite bien différente d y une philosophie 
d tendance metaphysique ... 11 y a done la une porte par ¡aquelle la philosophie 
s'introduil et s*intégre dans les techñiques modernes oú elle peut rendre de 
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grands Services. Les problémes que traite la Science moderne et qu y il y a peu 
d f années encore appartenaient uniquement a la métaphysique, ne peuvent pas 
étre résolus sans s y appuyer sur des métbodes fondees sur une philosophie setenta 
fique convenablement adaptée aux besoins scientifiques actuéis et qui progresse 
et accompagne sans cesse la sctence et la technique” (pp. 172-173). 

"Las tesis de Destouehes —dice en el prólogo el principe de Broglie— serán 
sin duda alguna discutidas y discutibles, pero nadie podrá discutir el interés de las 
ideas de Destouehes, la variedad dé 1 conocimientos y la originalidad de pensa¬ 
miento de que hace continuamente prueba al exponerlas, y el esfuerzo notable 
que ha tenido que realizar para dar a sus razonamientos una forma abstracta, 
general y rigorosa” (p. 7). 

4 

Hasta aquí el príncipe de Broglie y cuya autoridad no ha menester de pon¬ 
deraciones. f 

Juan David García Bacca 

Senne, Rene le. — Traite de Mor ale genérate . Presses universitaires de France, 

1947. 761 páginas. 

La dirección general en que se inscribe esta obra de R. Le Senne es el espl¬ 
ritualismo francés del siglo xix, tan notable por la continuidad y nobleza de su 
inspiración como por la diversidad de sus intérpretes, de la altura de Maine de 
Bíran, Ravaisson, Lachelier, Lagneau, Hamelin y Bergson. R» Le Senne ha tenido 
buen cuidado de indicárnoslo al comienzo de la obra (p. vn). Para orientación 
del lector, ha resumido él mismo en un índice temático (pp. v, vi) las grandes 
ideas que dirigen la obra: de entre ellas hacemos notar las siguientes: La moral 
no es producto necesario de las condiciones biológicas y sociales de la vida hu¬ 
mana; se constituye por el conjunto de reglas y de fines que dirigen la reacción 
de nuestro espíritu sobre tales condiciones, con vistas a encaminarlas a nuestro 
mayor provecho y progreso. La moral es esencialmente normativa. (1) La moral 
es la obra de un hombre que, conociendo las doctrinas tradicionales y con expe¬ 
riencia de la vida, busca determinar las reglas mejores de nuestra conducta. 
No pretende expresar una preferencia, sino reconocer una legitimidad. (2) La 
conciencia moral no es un estado de conciencia; es una operación por la que la 
conciencia se hace voluntaria, responsable, obligada, merece el bien. (3) La esen¬ 
cia de la conciencia moral es la aprobación (o la desaprobación). (4) La mora- 
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lidad no se reduce a ninguna de sus formas, o de sus fuerzas, ni a ninguna de las 
morales. Las trasciende. (5) El sentimiento propio de la morales la valentía. (6) 
La obligación es la mediación por la que el yo de valor que adapta la autoridad 
moral del Absoluto a la situación presente, manda al yo empírico lo que debe 
hacer para acrecentar su participación en el valor. Por el valor la conciencia se 
hace voluntad moral, es decir; dueña de sí misma. (7\ El sacrificio es la pe¬ 
ripecia más alta de la vida moral; incluye el reconocimiento de la nada de todo 
bien finito en relación ai valor infinito; así que no está autorizado sino en razón 
del valor al que eleva. (8) Identificación del valor supremo con. el Absoluto, 
de éste con el Espíritu; (11), etc. 

El centro de todos estos temas es la libertad (p. vi), o más exactamente, 
como dice Le Senne, la antinomia entre los dos aspectos deda libertad: la inicia¬ 
tiva y el valor. 

La estructura de la obra es la siguiente: en una primera parte, presenta 
documentalmente Le Senne diez modelos de vida moral, expuestos por diez tipos 
de filósofos que han reflexionado sobre la manera de hacerse mejor el hombre; 
en la segunda parte, abstrae de tales modelos las normas generales, las formas y 
fuerzas de la conciencia moral, independientemente de las fluctuaciones que 
pueda aportar el tiempo. Tercera parte: cómo debe ser, en toda su generalidad, 
la conciencia moral. Finalmente, moral y metafísica, o decisión de las relaciones 
entre moral y absoluto. 

Nada más francés que la definición que aquí hallamos de moral; *'La tnorale 
est en définitive la conception de la vie, qui, tenu compte de Vexpérience et 
de ¡a valeur, se propose a un homme désireux, au déla de ce qu'il est, de décou - 
vrir et d'accomplir sa destinaron” (p. 40). 

Una de las cosas que más avaloran la obra presente es la Bibliografía para 
la historia de las morales, que ocupa, en letra menuda, desde la página 41 a la 
102, y en que hallará el lectpr abundantísimas indicaciones no sólo sobre las 
obras programáticamente de moral o de ética, sino sobre las partes que sobre 
moral pueden hallarse y leerse en otras obras, de todas las épocas y mentalidades, 
hasta en las morales asiáticas. 

Toda la obra está escrita en plan de moral , y, delicadamente, también de 
moralista; no es, pues, una obra de ética al estilo de la Etica de Hartmann; por 
la riqueza, variedad y complejidad, a veces complicación, se parece esta obra 
de Le Senne al Formalismus de Scheler, sobre todo en su segunda parte. 
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Un aliento de vida la informa y vivifica íntegra; y ecos vibrantes de tí¬ 
picas frases bergsonianas resuenan a lo largo de ella. 

Oigase la frase final: ft Ce que nous pouvons at tendré de plus précieux dam 
la vie mor ale, c'eti tont á tour quelque oasis, ou tifie contemplation provisoire 
et limitée nous donne momentanément TUn darts le bien, ou au conlralre 

Tallégresse d’une entre pr¡se confiante, meine et sur tont si elle est difftcile, ou 

* 

Telan promu par la représentation d'opposes, plus ou moins distants, á cotnpen - 
ser, nous vaudra, non plus la satisfaction du bien accompli, mais la j ole d¿ 
l’accomplir”( p. 734). 

El propósito inicial de Le Senne de continuar y servir, la tradición espiri¬ 
tualista francesa del siglo pasado, queda altamente cumplido, y todo el tratado 
respira continuidad y nobleza en su inspiración y desarrollo, junto con una 
amplitud de miras y riqueza de información admirables y edificantes. 

Juan David García Bacca 


Sartre, Jean-Paul. —La Náusea, Traducción de Aurora Bernárdez. Editorial 

Losada. Buenos Aires, 1947. 2 59 pp. 

Antoine Roquentin, hombre “sin importancia colectiva, exactamente un 
individuo”, pasea uno de tantos días por la playa. Se inclina para coger un 
guijarro común y corriente y arrojarlo al mar. No puede; su viscoso contacto 
le provoca “una especie de náusea en las manos” y, bajo la impresión, con aire 
de repugnancia y malestar, asqueado, lo deja caer. 

Hecho nimio, aparentemente sin trascendencia. Empero, cambia el haz de 
las cosas. El mundo de Roquentin empieza, desde ese momento, a resquebrajarse, 
amenazando ruina completa. Un verdadero crack que, a la postre, convertirá a 
Roquentin en el héroe de la náusea. 

Una población típicamente francesa, Bouville, sirve de escenario ideal a 
las andanzas inusitadas, eremíticas, de nuestro personaje. Poco sabemos de su 
pasado, carente de sentido para él. Su estancia en Bouville es sólo pasajera: durará 
el tiempo que tarde en confeccionar una obra sobre el Marqués de Rollebon, 
gran personalidad de la historia, cuyo archivo y documentos varios custodia la 
biblioteca del lugar. Todo iba a pedir de boca hasta que un buen día le ocurre el 
incidente de marras. Roquentin inicia entonces una vida insólita, anormal: 
se dedica a existir , pura y simplemente. Ambito inseguro, inhospitalario. Inesta- 
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ble, Cuarteaduras por doquier. "Yo no tengo tribulaciones, dispongo de dinero 
como un rentista, no tengo jefe, ni mujer, ni hijos; existo, eso es todo. Y esta 
tribulación es tan vaga, tan metafísica, que me da vergüenza.” 

El existir anega a Roquentin, Descompuesto el engranaje de su vida co¬ 
tidiana merced al simple hecho de no haber podido —por la causa que se quiera 
lanzar el guijarro al agua, los objetos revisten a sus ojos rara transformación; 
cobran vida, se animan macabramente: el picaporte retiene su atención "con 
una especie de personalidad”, su vaso de cerveza —¡tan poca cosa!— intimídalo 
y asústalo porque está ahí . Incluso los miembros del insignificante cuerpo hu¬ 
mano experimentan, por separado, una animación particular e independiente, 
extraña: la mano de su conocido, el Autodidacto, "era como un grueso gusano 
blanco en la mía. La solté en seguida y el brazo cayó blandamente.” 

Un hilozoísmo primitivo lo acecha por doquiera: "los objetos no deberían 
tocar y puesto que no viven. Uno los usa, los pone en su sitio, vive entre ellos; 
son útiles, nada más. Y a mí me tocan; es insoportable. Tengo miedo de entrar 
en contacto con ellos como si fuesen animales vivos.” ¿Manías, locuras de 
Roquentin? (Sufre los inconvenientes de la ociosidad, dirán algunos simplistas.) 
¿Es natural que por un mero "acto fallido” haya dado tal viraje su vida? En 
suma, ¿qué le pasa a Roquentin? Ni loco, ni cuerdo, ni ocioso, humano, dema¬ 
siado humano, atraviesa por un trance amargo y aleccionador, radical, contem¬ 
poráneo: el mundo (civilización, cultura), en apariencia tan fírme y estable, 
tan sólido, vacila en sus cimientos, se bambolea amenazadoramente. 

Es notoria la crisis de los valores generalmente aceptados. Se duda del 
"glorioso destino del hombre”. Sus privilegios y bonanzas no están muy claros 
que digamos. Dos crudclísimas guerras han sido más que suficientes para hacer 
ver que "hay algo podrido en Dinamarca”. Sólo a los zotes se les ocurrirá predi¬ 
car la Verdad Absoluta y el Ideal de Progreso. Aquellos mendaces que Roquentin 
apela, despectivamente, "cochinos” (salauds) t burguesía momificada que se cree 
con derecho a todo, incluso al Paraíso, desde luego que insistirán en la "marcha 
segura de la Humanidad”, por más que la contrita humanidad no marche. Bea¬ 
tos de la cultura, cualquier patraña racionalista o señuelo de objetividad les 
es buen pretexto para desembarazarse de la parte de culpa que a todos toca en 
el mal común. Poltrones, comodinos, rehuyen el pensar auténtico, el choque de 
frente, inevitable e inaplazable, con la vida, prefiriendo, ¡los salaudsl, aspirar, 
en blanco los ojos, el enternecedor aroma del escogido "ramillete de los Dere¬ 
chos del Hombre y del Ciudadano”. Mas, a la postre, esa engañosa seguridad de¬ 
rrúmbase cuando menos se piensa: un movimiento en falso, una leve contra- 
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riedad, y se trasluce la nuda inconsistencia de lo circundante, "El mundo se 
devela en el horizonte de los utensilios descompuestos.” 

Tal ocurre con Roquentin en modo superlativo. Vegetaba confiado, tran¬ 
quilamente, cuando una falla cualquiera ilumínale de súbito los entresijos de 
la existencia, Es entonces cuando decide escribir el diario que ahora leemos bajo 
el nombre de La Náusea y firmado por Sartre. A partir de ese instante, un feudo 
turbio y agresivo se abre a sus plantas. Las cosas pierden sus rasgos peculiares; 
contamíname, mézclame, gelatinosas y malolientes, inmundas. Roquentin siente 
una náusea conístante, un malestar latente cuya causa, a ciencia cierta, no 
acaba de conocer hasta que ... 

Revuélvesele la existencia, pues, al solitario Roquentin. Sillas, árboles, ca¬ 
sas, piedras, perros, hombres, todo revuelto y revueltos también los intestinos. 
Carencia total de sencido y razón: la piedra como el hombre tienen igua 1 textura 
impenetrable. Callan siempre, impertérritos; la mudez de las cosas es absoluta. 

Ya no puede satisfacerle el halagüeño campo de la fantasía, una de las 
sutiles formas de evasión inventadas por el hombre. M. de Rollebon le resulta 
por completo inútil; sólo por inercia síguese ocupando de él. Obseso por confron¬ 
tar la realidad y pareciéndole ésta abrumadora y terrible, la fantasía o imagina¬ 
ción le sale sobrando. Empero, justamente una buena dosis de ésta, sabiamente 
administrada, es lo que necesita. Roquentin es sobajado por las cosas que lo tra¬ 
tan, maltratan, cual si fuera de su condición, porque, afectado por la quiebra 
tan hondamente, ha perdido la imaginación. 

¡Y qué!, se dirá, tantas personas sin imaginación que andan sueltas por 
ahí ... Pues esto es nada, la nada, precisamente, siendo la fantasía una forma 
de conciencia, y ésta, en su ser esencial, la nada en acción; lo que falta a Roquen¬ 
tin es, en rigor, aquello de lo que no es dable prescindir: la conciencia, la nada 
ontológica. 

En efecto, ante la rotunda y aplastante afirmación de las cosas reales 

■ 

(ser-en-sí), el hombre (ser-para-sí) sólo puede oponer su negación constitutiva. 
Al ente-cosa insubordinado que altera el orden con su escandaloso si, la con¬ 
ciencia enfréntase domeñando su re-altdad al distinguir la mera apariencia , el 
fenómeno habitable propicio al ambiente casero de la ciencia y la vida diaria. 

El primado genealógico del en-si, el hecho de su prioridad afirmativa, está 
en la base del primado ontológico del para-sí y que en cuanto “ser portador de la 
nada*’ funda y constituye el mundo. El hombre, mediante la poderosa facultad 
de discernimiento que le otorga la nada ■—máximo poder constituyente—, toma 
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su distancia con respecto a las cosas y a sí mismo. Selecciona y distingue, con¬ 
fiere sentido. Al tener conciencia anula ( néantise ), eo ip$o y la re-alidad en su ser 
bruto, haciéndola lucir como fenómeno. 

Mas acontece al hombre confiarse demasiado en las apariencias figurándose 
que las cosas so?i como las ve. Error imperdonable que una oportuna quiebra vie¬ 
ne a solventar. Lo peligroso es no recobrarse; recuperación al dejar que las 
cosas sean, resignándose a captar tan sólo las apariencias , sin olvidar por ello 

acudir, de vez en cuando, al ser-en-total, mediante un estado de ánimo adecuado. 

• • • • • 

•.» v' • '.v • 

El infeliz Roquentin no se repone; "una plenitud intuitiva y subjetiva” lo 
invade y ahoga. Naufraga. El único modo de salvarse y orientarse en el mar 
de confusión es recurriendo a la brújula de la conciencia, tan a la mano y, sin 
embargo .. . No a fin de lanzar un exorcismo a las cosas asegurándose un perfec¬ 
to rinconcito de paz y olvido donde morar en calma; no la estancia en el seno 
de una emoción que se pretende augusta y perenne cual la artística o la amorosa, 
ni el recurso extremo a la puerta falsa de la imaginación a fin de aislarse 
en su irreal dominio suspirando, como Roquentin: "qué cimas alcanzaría si mi 
propia vida constituyera la materia de la melodía”, acerada y rítmica, duración 
pura, melodía para siempre. 


No. La conciencia, con su poder anulador {néantisante), esto es, de dis¬ 
cernimiento y elucidación, será el norte que guíe en los procelosos mares. Des¬ 
tacará al hombre, en cuanto tal, sobre el fondo siniestro de las cosas; no sumer¬ 
gido y confundido en ellas, como el protagonista de La Náusea, sino negándolas, 
rechazándolas con criterio e independencia y actuando después sobre ellas a su 
arbitrio . El hombre liberado de las cosas. El hombre Ubre para manejarlas a su 
antojo distribuyéndolas en orden conforme a sus planes ( Entwuerfe y pro jets). As¬ 
pectos negativo y positivo de la indeclinable libertad humana que no es sino 
el vacío, la nada que hiende la conciencia, la posibilidad inagotable de elegir y 
proyectar precisamente porque siempre queda un resquicio en la conciencia, una 
salida, que la diferencia, radicalmente, del pleno fatal y fáctico, horro de co¬ 
yunturas, del ser-en-sí. 

Roquentin no tiene conciencia , por más que la conciencia de su falta de 
conciencia lo acompañe irremediablemente; habita en la absurdidad del instante 
puro, tan del agrado de Camus. No proyecta, no trasciende sus impresiones sub¬ 
jetivas del momento. Ellas lo asfixian. Es un hombre falto de pasado y de futuro. 
Carece de presente también, pues éste es advenir y los instantes que atrapan a 
Roquentin se agotan en su puro ser efímero. 
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Desde luego que todo esto conduce al colapso que sobreviene en la escena 
del parque, donde adquiere la plena comprensión de sus náuseas. Verdadero 
nudo de esta sin par novela, dicha escena ilustra a maravilla Ja experiencia 
ontológica clave titulada por Sartre phénoméne d’étre . Sabido es que el ser 
trasciende toda realidad. Imposible aprehenderlo por el pensamiento. Y, sin em¬ 
bargo, “puesto que podemos hablar de él y lo tenemos en una cierta compren^ 
sión”, es indudable que “el ser se manifiesta a todos de alguna manera” 
(Uétre et le néant , p. 14). Esta manera es el phénoméne d’étre o subitánea 
develación del ser por vías de acceso directas cuales el aburrimiento ( Lange - 
weile) y la familiaridad (Vertrautheit) > mostradas ambas por Heidegger, y la náu - 
sea, felizmente descrita por Sartre. *'La ontología será la descripción del fenóme¬ 
no de ser tal como se manifiesta, es decir, sin intermediarios. (Op. cit., ibid) m 

La Náusea, novela ontológica, no es sino una preparación y amargo cal¬ 
vario que lleva al hosco descubrimiento del ser por Roquentin, uno de tantos 
días, “a las seis de la tarde” y en el jardín público de Bouville. Sin haberse 
sabido reponer de la quiebra inicial, Roquentin viene ahora a descubrir, en sór¬ 
dido trance, que “la existencia no es algo que se deja pensar de lejos: es preciso 
que nos invada bruscamente, que se detenga sobre nosotros, que pese sobre nues¬ 
tro corazón como una gran bestia inmóvil; $i no, no hay absolutamente nada”* 
Revélasele, en toda su crudeza, el hecho gratuito e insobornable de la existencia. 
En un mundo ateo —por propia convicción—, sin alfa ni omega ultraterrestre* 
“éramos un montón de existencias incómodas, embarazadas por nosotros mismos; 
no teníamos la menor razón de estar allí, ni unos ni otros; cada uno de los 
existentes, confuso, vagamente inquieto, se sentía efe más con respecto a lor 
otros ... Y yo —flojo, lánguido, obsceno, digiriendo, removiendo melancólicos 
pensamientos—, también yo estaba de más”. Sofócalo la masa absurda y caó¬ 
tica del ser , pues fe pide, le exige a ella datos precisos para justificar la existen¬ 
cia cuyo sentido -—y el del mundo — a él solo atañe, quiéralo o no. Pretende en¬ 
contrar en el cuerpo amorfo y neutro del ser indicios objetivos e indiscutibles 
de su existencia, y hasta la secreta llave de su destino. 

Empero, este phénoméne d’étre , "ontológico en el sentido en que se lla¬ 
ma ontológica la prueba de San Anselmo y Descartes” ( op . cit p. 16), que 
Roquentin expresa en conceptos de los cuales sí se sigue la existencia , puede mar¬ 
car un hito y hasta impeler a la conversión radicaly principio de vida auténtica. 
De hecho, a tenor del desenlace de La Náusea, parece que operó este cambio- 
favorable en. Roquentin. 

Joaquín Macgrécor 
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González Casanova Pablo. —El misoneísmo y la modernidad cristiana en 

el siglo XV///. EL Colegio de México, México, 1948. 227 pp. 

Presentamos al lector el primer estudio sistemático sobre la filosofía del 
siglo xvm en la Nueva España. Apoyándose en las investigaciones de John Tate 
Lanning, de Victoria Junco Posadas, de Lina Pérez Marchand, pero sobre todo en 
investigaciones personales en el Archivo General de la Nación y en la Biblioteca 
Nacional, en cinco capítulos revive la inquietud del filósofo tradicional y el 
atrevimiento del moderno. Indica sus móviles, sus aciertos, sus dudas, sus tan¬ 
teos. Maneja con habilidad las categorías de que se sirvió el hombre de la Colonia 
en el siglo xvm para sacudirse el yugo de una escolástica en decadencia. Presenta 
no sólo una visión de la filosofía, sino también la temática que habrá de tener 
presente cualquier estudioso de nuestra filosofía. En este sentido viene a llenar 
un hueco sensible en nuestra literatura. 

Preocupa al autor la filosofía moderna y su destino. Como tesis fundamental 
sostiene la continuidad entre el pensamiento moderno y la filosofía tradicional, 
esto es, la conciliación realizada por los filósofos modernos de la Colonia entre 
la fe tradicional y una nueva razón, la razón de las ciencias y filosofía modernas. 
A diferencia de las investigaciones anteriores, que habían fijado su interés en la 
recepción pasiva de las ideas venidas de ultramar, de los países infestados por la 
herejía o de la misma España, González Casanova insiste en los esfuerzos crea¬ 
dores desplegados por los hombres de formación tradicional ante la adaptación 
y recepción de ideas extrañas, Y logra resaltar la pequeña originalidad de nuestros 
filósofos, ya modernos, ya tradicionalistas. 

El ambiente intelectual, según el autor, que recibe las ideas modernas al 
principiar la segunda mitad del siglo, está saturado, salvo honrosas excepciones, 
de una escolástica decadente cuyo método filosófico era exclusivamente racio¬ 
nal y dominado por la influencia de la teología, ciencia fundamental para el 
hombre de la Colonia, que limitaba los conocimientos y señalaba el único ca- 

a 

mino de la verdad. Autoridad y fe —método teológico— estaban sobre la vida 
independiente de la inteligencia. 

Hace, además, un análisis de otras limitaciones, ajenas a la teología, pero 
decisivas para la comprensión recta del pensamiento y sus móviles en el siglo de 
las luces. Tales son el principio de autoridad, la 'Tazón imaginativa”, el estilo, 
el orgullo de las Escuelas, el sentimiento religioso. Lo que más empujó el pensa¬ 
miento hacia la decadencia fueron las pasiones violentas en las disputas, el orgu- 
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lio de pertenecer a una orden, la consecuencia inevitable de tener autores pre¬ 
dilectos. Tanto abundaron los papeles injuriosos, las sátiras, que las previsiones 
a menudo tomadas eran inútiles y hubo necesidad de conceder facultades al 
Santo Tribunal para expulsar de las provincias, privar de los oficios, excomul¬ 
gar y hasta confiscar las imprentas* 

La actuación de los inquisidores es de tanta importancia como la dialéctica 
en la formación intelectual de los hombres que reciben la modernidad. Los ata¬ 
ques continuados de los libros modernos, franceses principalmente, los .obligan 
a pensar sobre el sentido de su labor* Era para ellos un absurdo yima herejía, 
afirmar siquiera “implícitamente y virtualmente que las verdades, católicas o 
firme ascenso de ellas puede o de hecho embaraza el aprovechamiento en el co- * 
nocimiento de las verdades naturales”. Los cristianos podían aprovechar las 
luces nuevas y el buen gusto de los herejes en algunas ciencias, pero sin apasio¬ 
narse por el autor, reprobado por su s ideas atrevidas contra los puntales de la 
tradición. 

El Santo Tribunal, criba de lo bueno y lo malo para la religión y para la 
filosofía escolástica, impedía el progreso del espíritu moderno. Sobre todo en los 
últimos años del siglo, los inquisidores no dejaron de perseguir la presencia de las 
nuevas ideas cuando contradecían la fe o las costumbres católicas. Pero estuvo 
fuera de su alcance la persecución del espíritu ilustrado que iba dominando en 
las nuevas generaciones, a tal grado que ellos mismos utilizaban autores moder¬ 
nos —Feijóo, Barbadiño, Muratori— para combatir la modernidad, o suspendían 
el expediente —en el año de 1771— de un "acto 1 * en el que se repudia la dis¬ 
tinción escolástica entre accidentes absolutos y modales, “por ser muy probable 
que en el ser de las cosas no existan accidentes absolutos en el sentido de los 
escola áticos”. 

Este capítulo, que González Casanova llama “Misoneísmo del Santo Oficio”, 
le permite señalar la reacción del espíritu mexicano escolástico decadente hacia el 
europeo ilustrado. A la llegada del moderno, el mexicano reaccionó con la fuerza 
dada por la raigambre de los siglos. Pero la modernidad se impone y produce la 
renovación de las Escuelas y el progreso del espíritu ilustrado en los mismos repre¬ 
sentantes de la tradición. Contradice el autor las conclusiones presentadas por 
Lina Pérez Marchand, quien sostiene como tesis fundamental una evolución ideo¬ 
lógica manifiesta a través de las fallas y las concesiones, cada vez mayores, de la 
Inquisición. Según él, los papeles de la Inquisición señalan la actitud de los 
mexicanos frente y contra las ideas modernas, pero nunca la evolución de los 
inquisidores. Dan la apariencia de la facilidad de penetración. Su cometido era 
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esencialmente práctico; la fe y las costumbres. Afirmaban la estabilidad de la 
fe, pero reconocían la ley fundamental del mundo moderno, el progreso. 

Junto a la actividad vigilante del Tribunal existe, completando el misoneís¬ 
mo, la filosofía de los hombres tradicionales. El Autor nos presenta, por primera 
vez en la literatura, a Coriche, Cigala y Vallaría. Los dos primeros expresan un 
intento de poner el pensamiento mexicano a la altura del europeo, Coriche hace 
una crítica del famoso discurso de Rousseau, premiado por la Academia de Dijón. 
Resalta el naturalismo, el liberalismo, el anarquismo que sustentan la idea fun¬ 
damental del perjuicio acarreado a la vihud por las letras y las ciencias. Contra 
el hombre salvaje, defiende la razón y la ciencia del hombre, usando de la 
historia y explicando las ideas del filósofo peregrino en función de los males de 
su tiempo. 

Cigala defiende a la escolástica de un peligro mayor que Malebranche o 
Diderot: Jerónimo Feijóo. El, que pensaba a la teología una ciencia perfecta y 
acabada, no podía comprender las ¡deas del benedictino» ortodoxo y erudito, que 
insensible e incautamente, al decir de Eguiara, introducía "el abandono de la 
Teología escolástica, por establecer el uso de la filosofía moderna, mecánica y 
enteramente profana”. Para Cigala, la escolástica era casi nacional. La moderna 
era extranjera. Aquélla es más útil a la religión y —sorprendente— enseña mejor 
la naturaleza que la mecánica. Los sistemas modernos son falibles, descansan 
sobre opiniones probables, sus experimentos son contradictorios y nunca com¬ 
pletos. Los escolásticos son superiores a los modernos, pues "'barajar la naturaleza” 
implica menos genio que resolver las dificultades de la gracia. Utiliza dos con¬ 
ceptos de procedencia moderna; la verdad y la utilidad, pero tiene la convicción 
de que la filosofía moderna intenta privar a la Iglesia de los instrumentos indis¬ 
pensables en las controversias contra las herejías; Por eso la filosofía propuesta 
por Feijóo es "útil por ventura a la sociedad y mundo político; pero incondu¬ 
cente al cielo y de ninguna sólida sutileza en lo científico”. Esto es, el filósofo 
de la Colonia se resiste a ser moderno, descuida la felicidad de la tierra por la 
esperanza de la dicha celestial, Vallarta acentuará esta dirección. 

9 

El genio de Vallarta, quizá por haber convivido con el grupo de jesuítas 
que más contribuyó al entierro de las taras decadentes, era receloso, siempre 
observante de las doctrinas, empeñado en descubrir errores ocultos contra la razón 
y la fe. El sabio alentado por la divinidad —enseña en un sermón fúnebre a la 
muerte de Eguiara—, el que une religión y ciencia, fe y conocimiento, el que 
junta los alcances del entendimiento con los descubrimientos de la revelación, 
ese tal representa al sabio por antonomasia. La filosofía sumergida en los sentidos. 
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está destituida de la luz divina, se precipita en errores y por eso Dios la reprue¬ 
ba. Expulsado en 67, el escenario europeo confirma sus ideas. Escribe un libro 
la primera filosofía de la historia hecha por un mexicano: Carias sobre los ca¬ 
minos ocultos de ¡a filosofía^ dirigidas al cristiano Filadelfo. Intenta defender 
la fe cristiana de las acechanzas de sus enemigos, usando de la filosofía, pero 
recurriendo constantemente a la fe. Jamás abandona la idea de que los católicos, 
aun los conscientes, han sido sorprendidos por las nuevas ideas “ocultamente y 
con astucias”. Los filósofos modernos no son sabios con aprobación de Dios, 
sino malignos y perversos, falsos e impíos. Diciéndose amantes de la verdad, 
contradiciéndose mutuamente, están concordes en negar a Cristo. 

González Casanova expone cómo la mirada genial de Vallarta ha descu¬ 
bierto las insidias de los modernos en los santuarios, academias, aulas, palacios; 
cómo han entronizado un nuevo dios: la razón. Gramática, oratoria, poética, 
lógica, física, metafísica, ética, historia, son caminos ocultos para los cristianos. 
Su manera de ver la evolución de las ideas es histórica, y, aunque aparentemente 
desconocida, fué la principal influencia que sufrió del siglo de las luces, tan 
odiado por su ortodoxia militante. Por todo esto Vallarta es la máxima expre¬ 
sión del misoneísmo en la Nueva España. 

En este ambiente de adversidad crece el espíritu moderno de los jesuítas, 
de Alzate, de Bartolache, de Mociño, de Gamarra. Fueron modernos, pero no 
ilustrados, dice el autor, a la manera de la Enciclopedia. Renovaron la enseñan¬ 
za decadente de la tradición por la fuerza misma de las ideas, primero, y soco¬ 
rridos después por c\ despotismo de reyes, virreyes y obispos. Quienes negaban 
la crítica, la exaltación de la física y la fe en el progreso estaban fuera de ellos, 
pero también quienes contradecían a los grandes teólogos. Pero su nueva actitud, 
sin saberlo ellos, abrió el camino a los que más tarde se indigestarían de libros 
franceses y llevarían ai extremo las ideas políticas y religiosas abandonadas por 
los renovadores. Tres son las actitudes de su obra: eí espíritu crítico, lá predilec¬ 
ción por las ciencias de la naturaleza, y el eclecticismo. Todos los valores tradi¬ 
cionales pasan por la crítica de la razón y la experiencia. Sin misericordia 
desmoronan el método rancio de las súmulas y señalan la inconsistencia del argu¬ 
mento de autoridad en las cosas naturales, que no en la fe. 

Feijóo es el gran rebelde que más contribuyó, con su predilección por h s 
ciencias físicas entendidas a la manera moderna, al advenimiento de la nueva 
era en los dominios españoles. La importancia de la ciencia fué creciendo cada 
vez más. El mismo Estado intervino en reformas educativas, apoyó la creación 
de nuevos centros educativos, de investigaciones, se convirtió en protector de 
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las publicaciones científicas o periódicas de tanta influencia en el proceso de la 
modernidad. En las últimas décadas dei siglo la visión de México era otra. 
Los intereses científicos se habían popularizado. Todos hablaban de ciencias. 
Poco a poco se fue olvidando la autoridad y la especulación para caer en el 
culto de la ciencia, de la razón y la experiencia. 

Estrechamente vinculado al interés de las ciencias y a la nueva actitud se 
encuentra el eclecticismo. Convencido de que la verdad no se halla en un 

s 

sistema, el filósofo católico selecciona de todos los sistemas y se convierte en 
filósofo ecléctico. Como explica Berni, el destino del filósofo es buscar la ver¬ 
dad donde la encuentre. La filosofía no es ni platónica, ni aristotélica, ni esco¬ 
lástica, sino "todo cuanto estas sectas han dicho bien . . . entiendo por filosofar”. 
El eclecticismo es el nuevo sistema de la modernidad cristiana. 

Así logra González Casa no va la síntesis de la filosofía en el siglo xvm. 
Al final tenemos idea de la lucha entablada por la modernidad contra la tradi¬ 
ción. Con todo, la pensamos prematura, porque faltan monografías sobre cada 
uno de Los tópicos. Solamente los capítulos 2, 3 y 4 tienen suficiente fuerza 
probatoria. A esto se deben algunos defectos notorios como el aserto de que el 
nuevo espíritu entró furtivamente, pues sabemos que Tosca, Losada, Fontenelle, 
fueron leídos con absoluta libertad en la primera mitad del siglo. Olvida, ade¬ 
más, la evolución histórica de las ideas, y su descuido amengua el valor de las 
conclusiones. Al lado de Feijóo, por ejemplo, cita a Alzate para probar la misma 
cosa, cuando el primero fue el escritor más leído en la primera mitad del siglo 
y el segundo el espíritu más rebelde por los años de 70, Esto nos explica la falta 
de coherencia existente entre un capítulo y los restantes. 

El planteamiento del primer capítulo en cierto modo invalida el intento 
inicial. Para dar idea de la dialéctica anterior a la ilustración, usa de la teología 
y no de la filosofía, como era de esperar, sin caer en la cuenta de que la decaden¬ 
cia era más de ésta que de aquella. Influyeron, sin duda, los escritos tendencio¬ 
sos de Agustín Rivera. El teólogo del xvm concibió su facultad como una 
explicación en términos racionales, pero nunca intentaba demostraciones rigu- 

4 

rosas. Por eso las demás ciencias no podían ajustarse a "su método o manera de 
conocer”. La teología "tenemos presente a Lascano, uno de los grandes teólo¬ 
gos del siglo xvm — era un criterio negativo de verdad. Es difícil probar la 
siguiente proposición general del autor: 'Tas ciencias dependían en cualquier 
dificultad de la Teología, y la razón de la fe,” Baste recordar que los oposito¬ 
res de la tradición jamás dijeron algo contra tal cosa, cuando les habría propor¬ 
cionado una de sus mejores críticas. 
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La postura ante las conclusiones de Lina Pérez Marchand depende en gran 
parte del intento de encontrar una evolución teológica en los inquisidores. Pero 
se trata de señalar el cambio ideológico operado en ellos. Sí trataban de com¬ 
prender, no sólo de pulverizar, el pensamiento moderno, como puede verse en los 
documentos por él mismo aducidos. Esos religiosos que califican las obras nuevas 
por el año de 50, son defensores de estériles disputas y, temerosos, miran con 
recelo las ideas europeas. Por el año de 70, en. cambio, afirman que las luces y 
el buen gusto de los modernos pueden ser absorbidos por los católicos. Los casos 
concretos, como el de Copérnico, aducidos por el Autor para probar la no evolu¬ 
ción, no son peculiares de los inquisidores sino de los mismos modernos. Exigii 
otra actitud implica desconocer que nuestra modernidad, como insiste Gonzá¬ 
lez Casanova, no fué la ilustración europea. Y no debe olvidarse que la nueva 
época fué de transición, y que como tal no siempre obedeció a los mismos mó¬ 
viles y por eso la juzgamos contradictoria. 

* 

Respecto a la modernidad cristiana a que llegó el movimiento de las ideas, 
nunca fué problema “borrar todo síntoma de coincidencia” con los autores here¬ 
jes. Los modernos tenían conciencia de las novedades enseñadas por ellos y no 
imaginaban siquiera que decían algo contra la religión. Por eso no podemos 
considerar, dentro de la comprensión histórica de los autores modernos, como 
un momento regresivo la aceptación de los milagros. Los modernos, afirma con 
insistencia el mismo autor, renovaron el método de la enseñanza y cambiaron 
temas antiguos por nuevos, pero no destruyeron la base teológica y religiosa. 

Debido a esto pudieron, con más facilidad que la señalada, introducir sus inno- 

6 

vaciones. Ya las enseñanzas tempranas de Clavijero, Abad, Campoy, estaban 
orientadas francamente hacia la experiencia, como ha demostrado recientemente 
B. Navarro. 

Creemos inexacta también la idea de que la modernidad nuestra implicó 
sólo un cambio de métodos. Las publicaciones científicas de Alzate, Bartolache 
y Valdés, muestran con claridad un nuevo concepto de la filosofía. Mientras 
los textos —Gamarra, por ejemplo—, más apegados a la tradición por la exi- 

x 

gencia educativa, insistieron menos en las rutas nuevas. Consecuentemente, el 
eclecticismo no fué un nuevo sistema en sentido estricto, sino más bien una 
tendencia y una actitud de los filósofos modernos. Usan tres principios funda¬ 
mentales: la fe les sirve de criterio de verdad; la razón y la experiencia son las 
bases de su filosofía, y conforme a ellas seleccionan el nuevo material. Pero 
también manejan de una manera original la razón y la experiencia propias. Asi 
pasa con Feijóo, Alzate y Bartolache. Tienen la obsesión —no notada por el 
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autor— de construir un pensamiento nuevo y original sobre el que se habría de 
levantar la grandeza de la patria. 

El libro de González Casanova, prematuro y todo, es de gran valor en 
la historia de las ideas americanas. El lector encontrará en él abundancia de 
material, sugerencias, observaciones atinadas, conclusiones valederas, que habrán 
de darle una idea exacta de la situación intelectual en los albores de la In¬ 
dependencia. 

Rafael Moreno M. 

• • 


Aguilar, Gilberto F .—Héroes del dolor . 2* edición. Editorial "Titus” del 

doctor R. Ezquerro Peraza e hijo. México, 1946. 260 pp., 65 retratos. 

En esta galería de médicos y cirujanos de México —65 la avaloran— el 
doctor Aguilar ofrece noticias concretas sobre esas personalidades que, en la clí¬ 
nica, en la cátedra o en la monografía, supieron demostrar que la sabiduría puede 
estar al servicio del hombre que sufre, que sigue siendo carne de angustia, alma 
transida de dolor. Ha preferido el autor de estas semblanzas el orden alfabético, 
quizá para facilitar las consultas, aunque habría sido mejor que hubiera presen¬ 
tado estos bocetos conforme a ese orden que permite, cronológicamente, orga¬ 
nizar una genealogía intelectual, y al final del libro poner el índice alfabético. 
Para los investigadores que ya tienen aquí una ruta bien trazada, también 
habría sido útil una bibliografía sumaría. 

Pero veamos cuáles son las excelencias de estas informaciones. El lector 
podrá encontrar datos muy concretos que le convencerán de que México ha 
tenido maestros eminentes en la clínica y en la cirugía. Por ejemplo: Manuel 
Carmona y Valle "hizo modificaciones fundamentales en la extirpación de la 
catarata y en la resección del maxilar superior, y fue el primero que habló del 
infarto pulmonar y el que inició la etiología de la fiebre amarilla, del cólera y 
de las fiebres pulmonares” (p. 25); Darío Fernández hizo por primera vez la 
gastro-enterología, la neumoctomía y la broncoesofagoscopia (p. 75); Octavio 
González Fabela, el primer bacteriólogo que practicó la suero-reacción de Wasser- 
mann (p. 

(p. 92); Luis Hidalgo y Carpió, el fundador de la cátedra de Medicina Lega! 
(p. 107); Miguel Jiménez creó la técnica especial para el tratamiento del 
absceso del hígado; Ramón Maclas ideó varías modificaciones a la histerectomía 


Rebino González, el 


■ 


1 ♦ I 
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(p, 143); Francisco de P. Millán, el primero que manejó el 606 (p. 159); 

■ j 

Francisco Montes de Oca "fijó técnicas especiales para la desarticulación del 
hombro y de los cuatro últimos metacarpianos, para la fimosis y para la ampu¬ 
tación de la pierna” (p. 168). 

A esos nombres hay que agregar los de Miguel Otero, que "encontró en la 
sangre del enfermo un germen al que llamó ameba mexicana petequiales, al que 
juzgó como agente del tifo” (p. 183); Leopoldo Río de la Loza, descubridor 
del ácido riolósico, y Manuel Toussaint, "el primero que hizo en México la ci¬ 
rugía gástrica y de las vías biliares y el iniciador de la * aquí anestesia” (p. 244). 
Las figuras magníficas de Francisco de P, Chacón, Rafael La vista, José Terrés, 
Julián Villarreal y Fernando Zárraga engrandecen esta nómina, porque a su rica 
experiencia unieron la elegancia en la audacia, economizaron admirablemente el 
tesoro de su intuición, y pudieron hacer anticipaciones que, si hubieran tenido 
a sus órdenes la publicidad, habrían ganado renombre en Europa. Es claro que 
el doctor Aguilar no podía incluir todas las personalidades que son orgullo de la 
ciencia médica mexicana, y para ello promete publicar una segunda serie, enri¬ 
queciendo así su valiosa producción, en la que sobresalen "Historia de los hos¬ 
pitales de la capital”, "Cirujanos de ayer” y "Hospitales de antaño”. No podía 
faltar en ella el nombre invicto de Juan María Rodríguez, uno de los sabios 
de obra imperecedera. 

Rafael Heliodoro Valle 

Aguirre Belt^rán, Gonzalo. — La población negra de México . 1519-1810.. 

Estudio etno-hhtórico . Ediciones Fuente Cultural. México, 1946. x-2-354 

pp., 8 cartogramas, 23 cm. 

Para las investigaciones históricas mexicanas, el doctor Aguirre Beltrán 
—cuya credencial de investigador fué el libro El señorío de Cuautochco, publi¬ 
cado en 1940— brinda en este libro mucho material aprovechable, que se con¬ 
servaba inédito en gran parte. Los tres primeros capítulos se relacionan con la 
trata de esclavos, el período de las licencias, los asientos portugueses, la hege¬ 
monía holandesa y el comercio con las Filipinas. En el capítulo IV hace un 
resumen de los tratados internacionales y de los trabajos de la Compañía del 
Senegal y de la Compañía del Mar del Sur. En el capítulo V diserta sobre el 
comercio libre y la Compañía General de Negros. Los capítulos VI, VII y VIII 
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son un análisis de los orígenes tribales, y en ellos se condensan muchas infor¬ 
maciones que los estudiosos de los problemas afro-históricos de América no pue¬ 
den prescindir de consultar. En todo el libro campean el orden en la exposición 
y en la enumeración de los hechos. Se proporcionan extractos de documentos de 
la Inquisición en lo que ésta tuvo que ver con esclavos y libertos* Todas las 
referencias están muy bien organizadas; luego va la abundante bibliografía, en 
que el autor señala cuáles han sido las fuentes manuscritas e impresas, preci¬ 
sando categorías* Finalmente van tres índices que facilitan la rápida consulta: 
índice onomástico, índice de nombres tribales y geográficos e índice de ma¬ 
terias. Para la geografía histórica son de gran utilidad los ocho cartogramas que 
ponen digno remate a la obra. 

Entre los afro-americanistas de mayor seriedad, puede ya considerarse el 

% 

autor de este libro. Para realizar su investigación ha contado con el apoyo de¬ 
cisivo del Departamento Demográfico de la Secretaría de Gobernación y con el 
subsidio que brindó la fundación Rockefelier, a fin de que pudiese ensanchar 
sus estudios en los Estados Unidos. 

c 

Por estas páginas cruzan nombres de esclavos y de negreros —encabezan la 
lista Alonso de Estrada en 1527 y los oidores de la Real Audiencia Juan Ortiz 
de Matienzo y Alonso de Peralta en 1527—, lo mismo que los encomenderos 
de negros como Diego de Pereyra, los célebres comerciantes genoveses Domingo 
Brillo, Ambrosio y Agustín Lomelín, y numerosos funcionarios que tuvieron 
nexos con la trata o se aprovecharon de ésta para llenar la hucha. El doctor 
Aguirre Beltrán proporciona números concretos sobre la población negra en 
México desde 1553, en la época del Virrey Velasco, hasta 1810, en que aparece 
trazado, por castas, el mapa demográfico de la Nueva España, especificando las 
cifras correspondientes a euro-mes tizos, afro-mestizos e indo-mestizos. 

Rafael Heliodoro Valle 


Martí José. —Obras completas . Edición conmemorativa del cincuentenario de 
su muerte. Prólogo y síntesis biográfica por M* Isidro Méndez, académico 
de la Historia. Vol* i. La Habana, Editorial Lex, 194 6. xxn-2* 162 pp., 
6 ils. 20.5 cm. 

En dos volúmenes, que son un dechado de hazaña editorial por la impre¬ 
sión nítida y la calidad del papel (siguiéndose los pasos de algunas de las edicio- 
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nes realizadas por M. Aguilar en Madrid), se reúne escrupulosamente la produc¬ 
ción del escritor impar que tuvo, como pocos de los hombres extraordinarios 
de América, el privilegio de hacer historia y dejar gran parte de ella escrita. En 
este primer volumen aparece la carta-testamento literario de Martí, que ha 
servido de norma para la edición; y luego se han subdividido en cuatro partes 
sus escritos, agrupándolos bajo las siguientes denominaciones: 1) Patria e inde¬ 
pendencia; 2) Letra, Educación y Pintura (Crítica y Didáctica); 3) Norte- 
americanos y 4) Escenas norteamericanas. En seguida van el índice de materias 
formulado por Rafael Marquina y los índices onomástico y geográfico, realizados 
por Mariano Sánchez Roca. 

Ambos volúmenes —que serán de capital importancia para quienes ahon¬ 
dan en la obra martiana y la siguen a través de los países americanos por donde 
el Maestro iba aventando al voleo sus mágicas semillas—, advienen como dig¬ 
nísimo homenaje que se le rinde cuando aún vibran las resonancias del cincuen¬ 
tenario de su muerte en 1945. Después del prólogo encomendado al señor Me- 
néndez —uno de los que más han estudiado la vida y obra de Martí—, figuran 
páginas entresacadas de las obras de varios escritores que se han interesado en la 
divulgación del pensamiento martiano, o que contribuyeron con especiales 
comentarios que les solicitó el año pasado la revista '‘Cuadernos Americanos” 
de esta capital; Enrique José Varona, Jorge Mañach, Fernando Ortiz, Alfonso 
Reyes, Emeterio S. Santovenia, Juan Marinello, Gonzalo de Quesada y Miranda, 
Alfonso Hernández Cata, Félix Lizaso, Carlos Marques Sterling, Luis Rodríguez 
Embil, José María Capo, Benjamín James, Camilo Carrancá y Trujillo, Juan 
Larrea y Andrés Iduarte. 

En este volumen se hallan concatenados, en armoniosa integración, todos 
los escritos del procer, comenzando por el que publicó en Madrid en 1861 con 
el título de "El presidio político en Cuba”. 

No estará mal insistir en la singular importancia de esta obra para la 
historia de las ideas políticas y del pensamiento literario de la América Española. 
Debe también tributarse un aplauso cálido al doctor Mariano Sánchez Roca, 
director de la Editorial Lex, de La Habana, porque pone en sitio encumbrado 
a las artes gráficas cubanas. 


Rafael Heliodouo Valle 
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Romero Flores, Jesús. — Historia de Michoacán. Primera edición. Imprenta 

"Claridad”. México, 1946. Tomo i, 823 pp; T. n, 831 pp. 

Después de una larga investigación y contando con el apoyo mecénico del 
gobierno de Michoacán, Jesús Romero Flores ha podido reunir en estas páginas 

todo lo que ha encontrado en crónicas, periódicos, memorias oficiales y numero- 

« 1 

sos libros que —hay que deplorarlo-^— no enumera al final de su obra. Rinde las 
gracias, en la introducción, a varios de esos cronistas, entibe ellos los frailes Beau- 
mont, La Rea, Espinosa, Basalenque y Escobar, sin olvidarse de los michoacanos 
que siempre tuvieron la preocupación de dar a conocer noticias fundamentales 
sobre el pasado de su terruño, como el doctor Nicolás León, o de diseminar los 
frutos que a lo largo del tiempo maduran en la imaginación popular, como el 
licenciado Eduardo Ruiz. 

La historia del Michoacán antiguo empieza en los "tecos” — que parecen 
entroncados con la familia nahua-tolteca; pero, según Romero Flores, hacía 
1200 apareció un nuevo grupo humano que al mezclarse con aquél, dió origen 
a los purépechas o michoaca (pescadores), a quienes los españoles dieron en llamar 
tarascos (suegros o yernos), Romero Flores narra los acontecimientos políticos 
y culturales hasta el epílogo del gobierno de don Aristeo Mercado. Los tres úl¬ 
timos capítulos del libro se refieren a la instrucción pública, la imprenta y la 
literatura. El estricto orden cronológico guía la narración de los sucesos que 
constituyen la fisonomía política de Michoacán; y Romero Flores ha tenido a 
bien intercalar anécdotas y versos populares que hacen agradable la lectura. Para 
la fácil consulta de nombres y lugares habría sido muy conveniente un índice 
onomástico; pero como se trata de una primera edición, estamos seguros de que 
en la segunda serán subsanadas estas omisiones. 

El autor fue uno de los firmantes de la Constitución de 1917, y está ple¬ 
namente identificado con la ideología liberal en que Melchor Ocampo aparece 
como una de las figuras prominentes. Lo que más nos interesa al leer su obra, 
es lo que se refiere a los hombres de la Reforma en ese Estado en que han sur¬ 
gido los más antogónicos paladines en la vida nacional: Morelos e Iturbide, 
Ocampo y Munguía, Anastasio Bustamante y Lázaro Cárdenas (si bien los dos 
últimos no son contemporáneos). 

Una rectificación puede hacerse a Romero Flores: la primera Universidad 
que hubo en la Nueva España fué la de México, la Real y Pontificia —con base 
en una cédula real y en una bula papal, que eran los requisitos para que se 
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instituyera universidad—, y, por lo mismo, la de Tiripetío no fué más que una 
Casa de Estudios, según lo afirman García Icazbalceta y el doctor León, citados 
por Romero Flores. La falta de uno de esos requisitos se nota respecto a la 
Universidad de Santo Tomás en Santo Domingo, fundada en 1538, y que los 
dominicanos consideran ser la primera que hubo en este hemisferio. 

Dicho sea todo esto sin el afán de promover controversia, porque carece 
de utilidad eso de discutir fechas de precedencia. Romero Flores tiene en su 
haber una obra que le da derecho a ser muy estimado por quienes, como él, 
buscan en las investigaciones sobré el pasado uno de los esparcimientos humanís¬ 
ticos que más elevan el espíritu. En su producción se distinguen: Historia de la 
civilización mexicana , Geografía de Michoacán y Anales de la Revolución Me¬ 
xicana. Reciba nuestros plácemes por haber logrado dar cima a una obra que 
será de gran utilidad a los estudiosos y contribuirá al esclarecimiento de aque¬ 
llos ángulos de la historia de Michoacán en donde no había entrado la antorcha 
que guía y esclarece. 

Rafael Heliodoro Valle 
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Conferencias 

El estudiante Francisco Amezcua sustentó el 2 de abril, en el aula ''José 
Martí”, una conferencia sobre Evolución histórica de la fundamentación Idea - 
lista de la lógica . 

El 6 de abril, en el aula "José Martí”, el ingeniero Eli de Gortari sustentó 
una conferencia sobre El método critico en las ciencias naturales . 

El martes 15 de junio, en el aula "José Martí”, el doctor Marcel Bataillon, 
del Colegio de Francia, sustentó una conferencia sobre Teatro sagrado y tea¬ 
tro profano en el Siglo de Oro español . La conferencia fué organizada por 
la Dirección de la Facultad de Filosofía y Letras y la Junta Mexicana de Inves¬ 
tigaciones Históricas, habiendo hecho la presentación del conferenciante el 
doctor Samuel Ramos, Director de la Facultad. 

El Problema actual sobre el descubrimiento de América , fué el tema de la 
conferencia que sustentó el licenciado Edmundo O'Gorman el martes 22 de ju¬ 
nio en el aula "José Martí”. La conferencia fué organizada por la Junta Me¬ 
xicana de Investigaciones Históricas. 

Organizada por la Junta Mexicana de Investigaciones Históricas, el histo¬ 
riador Luis Cha vez Orozco sustentó el martes 29 de junio, en el aula "Antonio 
Caso” de la Facultad de Filosofía y Letras, una conferencia sobre el tema: La 
época de la ilustración en la Nueva España . 

Exhibición de películas 

* 

La Dirección de la Facultad, en colaboración con la Embajada de Polonia, 
organizó el 8 de abril, en el aula "José Martí”, un acto cultural sujeto al 
siguiente programa: 1. Breve disertación sobre el cine polaco por la señora Gitta 
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Sten, licenciada en Letras, Directora de la Información Cultural de la Embajada 
de Polonia, y 2. Exhibición de la película Suite V arsoviana. 

El jueves 15 de abril en el aula "José Marti” tuvo lugar una exhibición 
de películas educativas de los Estados Unidos, organizada por el doctor Samuel 
Ramos, Director de la Facultad de Filosofía y Letras, en colaboración con el 
señor Philip Raine, agregado cultural de la Embajada de ese país. 


Homenaje 

El Centro de Estudios Filosóficos de la Universidad Nacional Autónoma 
de México acaba de publicar un volumen con las conferencias que organizó el 
año pasado como Hcnnenaje a Cervantes , en ocasión del IV Centenario de su 

nacimiento. El volumen fué editado por la Imprenta Universitaria y contiene 

* * 

los siguientes trabajos: Cómo salvaba Don Quijote su fe y su conciencia o con- 
dictones reales de la posibilidad de la locura de Don Quijote, por el doctor Juan 
David García Bacca; Don Miguel de Cervantes, escritor de transición , por el 
doctor Julio Jiménez Rueda; La dignidad en Don Quijote, por el doctor Fran¬ 
cisco Monterde; El Quijote y el tema de su tiempo , por el doctor José Gaos; 
Cervantes y su Don Quijote , por Rafael Altamira. 


Nuevos Graduados 

• 0 

El día 9 de abril de 1948, a las 16 horas, en el aula “Antonio Caso”, el se¬ 
ñor Salvador Flores Meyer sustentó examen profesional para obtener el grado 
de Maestro en Historia, habiendo presentado una tesis con el título de El Arria- 
nismo y los Godos . El Jurado estuvo integrado por el doctor Pablo Martínez del 
Río, el doctor José Luis Curiel, el profesor Federico Gómez de Orozco, la pro¬ 
fesora Concepción Muedra Benedito y el profesor Porfirio Aguirre. 

El día 23 de abril de 1948, a las 20 horas, en el salón anexo a la Dirección 

• * 

de la Facultad de Filosofía y Letras, el señor Luis Alcántara García sustentó 
examen profesional para obtener el grado de Maestro en Letras, presentando una 
tesis sobre La elocuencia francesa en los siglos XVII y XVIII. El Jurado que 
lo examinó estuvo integrado por los señores profesores Manuel González Mon¬ 
tesinos, Edmundo A. Bouchout, Rene Marchand, Juvencio López Vázquez y 

* 

Luis R. Cuéllar. El sustentante fué aprobado por unanimidad. 
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El día 14 de mayo de 1948, a las 17 horas, en el aula '"Antonio Caso”, 
el señor licenciado Edmundo O’Gorman y O'Gorman sustentó examen profe* 
sional para obtener el grado de Maestro en Historia, presentando una tesis con el 
título de Crisis y porvenir de la ciencia histórica . El Jurado que lo examinó 
estuvo integrado por los doctores Pablo Martínez del Río y Leopoldo Zea, y los 
profesores Rafael García Granados, Arturo Arnáíz y Freg y Francisco de la 
Maza, habiendo sido aprobado por unanimidad, cum laude . 
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Attar Netto, Aben. — fundamentos de una filosofía brasileña » Río de Ja¬ 
neiro, 1947* 

De la Cru 2 , Manuel. — Pasión de Cuba . Selección y Prólogo de Andrés de 
Piedra Bueno. Cuadernos de Cultura. Séptima serie. Publicaciones del 
Ministerio de Educación. La Habana, 1947, 

Del Panorama Internacional .«—Escuela Normal Superior. Secretaría de 
Educación Pública, México, 1948. 

% 

Floren Lozano, Luis. — Bibliografía de la bibliografía dominicana . Ciudad 
Trujiilo, R. D., 1948. 

* 

Guevara, Arturo.— Historia clínica del Libertador . Estudio noseológico y 
psicobiográfico de Bolívar. Caracas, 1948. 

Hendel, Charles William. — Civiltzation and Religión . An argument about 
valúes in human life. 

Intellectual trends in Latín American .—Latín American Studies. I. The 

r 

University of Texas Press, Austin, 1945. 

* 

La hispanidad como problema y destino , Universidad Naóional de Cuyo. 
Facultad de Filosofía y Letras, Mendoza, Argentina, 1948. 

6 

La Universidad . Memoria de las labores de la Universidad Autónoma de El 
Salvador durante el año de 1946. San Salvador, Rep, de El Salvador, C. A. 
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Laval Theologique et Philosophique, 1946, Volume n, Número 2, Editions 

de L’Université Laval, Québec, Canadá, 

* 

Martínez de Trujillo, María, —Meditaciones Morales , (Prólogo del licen- 

* 

ciado José Vasconcelos,) México, D, F. 

Pop Se ver-. — Grammaire Roumabte . Editions a Francke, S. A,, Borne. 

• • 

Padilla y Velasco, Rene* Dr .—Apuntes de Derecho Procesal Civil $al~ 
vadoreno. Tesis Doctoral premiada con Medalla de Oro, Universidad Au¬ 
tónoma de El Salvador, 1948. 

Primera reunión de consulta de la comisión de historia . Del Instituto 
Panamericano de Geografía e Historia, celebrada bajo los auspicios del 
Gobierno de los Estados Unidos Mexicanos. Instituto Panamericano de 
Geografía e Historia, Comisión de Historia. 2, 

Rodríguez Guerrero Ignacio ,^-Estudios literarios . Pasto, Imprenta del De¬ 
partamento, 1947, 

Rodríguez Guerrero, Ignacio. —Bosquejo de programas ♦ (Historia Econó¬ 
mica y Política de Colombia. Sociología General. Sociología Americana, 
Derecho Español e Indiano.) Pasto. Imprenta del Departamento, 1947. 

6 

Resoluciones relativas a historia y ciencias afines . Tomadas por las di¬ 
versas asambleas del Instituto Panamericano de Geografía e Historia. 1929- 
1946, Instituto Panamericano de Geografía e Historia. Comisión de His¬ 
toria. I, 

A 

Suárez y Romero, Anselmo. — Francisco . El Ingenio o las Delicias del Cam- 
po. Novela .Cubana. Edición prologada y anotada por Mario Cabrera Sa- 
qui. Cuadernos de Cultura. Octava Serie. I. Publicaciones del Ministerio 
de Educación. La Habana, 1947. 

Stevenson Weldon Vernon, Ida. —Pe¿ro de Valdivia, Conquistador of 
Chile . Latin-American Studies, mt. The University of Texas, Austin* 1946. 
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Vázquez de Espinosa, Antonio,— Compendio y Descripción de las Indias 
Occidentales . (Transcrito del manuscrito original por Charles Upson 
Clark.) Publicado bajo los auspicios del Comité Interdepartamental de 
Cooperación Científica y Cultural de los Estados Unidos. City of Was¬ 
hington, 1948. 


REGISTRO DE REVISTAS 

Abside .—Revista de cultura mexicana, Publicación trimestral. México, D. F. 
Tomo xii. Núm. 2. Abril-junio, 1948. 

Archivo José Martí. —Publicado por el Ministerio de Educación. Dirección de 
Cultura. La Habana, Cuba, 1945. Tomo ív. Núm. 1. Enero-diciembre, 
1947. 

Armas y Letras .—Boletín mensual de la Universidad de Nuevo León. Edita¬ 
do por el Departamento de Acción Social Universitario. Año v. Núms. 3, 

4 y S. Marzo, abril, mayo, 2948. 

Anais da Sociedad Brasileira de Filosofía ,—Rio de Janeiro, Brasil. Años v q vi. 

* 

Núms. 5 y 6 . 1944 a 1945. 1945 a 1946. 

Atenea. —Revista mensual de ciencias, letras y artes. Publicada por la Uni- . 
versidad de Concepción (Chile). Año xxv. Tomo lxxxíx. Núms. 271- 
272, 273, 274. 

Boletín Bibliográfico ,—Publicado por la Biblioteca Central de la Universidad 
Nacional Mayor de San Marcos de Lima. Año xx. Núms. 3-4. Diciembre, 
1947. 

A 

Boletín Bibliográfico Mexicano .—Editado por la Librería de Porrúa Hnos. y Cía. 
México, D. F., Año ix. Núms, 99-100. Marzo-abril, 1948. 

Boletín de Estudios de Teatro.— Comisión Nacional de Cultura. Instituto Nacio¬ 
nal de Estudios de Teatro. Buenos Aires. Año v, Tomo v. Núm. 17. Junio, 
1947. 
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Boletín de Información, —Embajada de la Unión de Repúblicas Socialistas So¬ 
viéticas, México, D. F. Año v. Núm. 13, Marzo, 1948 (215). Año v. Núm. 
27. Julio, 1948. (229). 

Boletín de la Academia Nacional de Historia. —Caracas. Tomo xxx. Num. 119. 
Julio-septiembre, 1947. 

t 

Boletín de la Academia Venezolana correspondiente de la Española .—Caracas, 
Tipografía Americana, Año xiv, Núm. 5 5. Julio-septiembre, 1947. 

Boletín de la Unión Panamericana .—Publicación de la Unión de Repúblicas 
Americanas. Washington, D. C, Yol. LXXXit. Núms. 4, 5> 6, 7. Abril, mayo, 
junio, julio, 1948. 

9 

Boletín del Instituto Vsicopedagógko Nacional .—Lima, Perú. Año vn. Núm. 1. 
1948. 

Boletín Matemático .—La revista matemática más antigua del hemisferio aus¬ 
tral. Buenos Aires, R, A. Año xxt. Núm. 1 (273). Mayó de 1948. 

Catbolic Educaiional Keview (The). —Washington, D. C. Volume xrvn. Num- 
bers 4, 5. April, May, 1948. 

Catbolic Historical Keview (The). —The Catholic University of America Press. 
Lancaster, Pensylvania. Volume xxxiv. Number 1. April, 1948. 

Cuadernos Americanos .—La Revista del Nuevo Mundo. Publicación bimestral. 
México. Año vn. Núm, 3, 4. Mayo-junio. Julio-agosto, 1948» 

Cuadernos Dominicanos de Cultura .—Ciudad Trujillo, Distrito de Santo Do¬ 
mingo, R. D, Año v» Núms. 52, 53, 54, 5 5. Diciembre, 1947. Enero, Fe¬ 
brero, Marzo, 1948. Volumen v. 

E.L . H.—A Journal of English Literary Hístory The Johns Hopkins Press. Bal¬ 
timore, U. S» A. Volume Fiften. Numbers, One. Two. March, June, 1948. 

El Monitor de la Educación Común .—Organo del Consejo Nacional de Educa-* 
ción. Buenos Aires. Año lxv. Núms. 889-892. Enero-abril. 893-896. Mayo- 
agosto. 1947. 
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Educación .—Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Lima, Perú. Núm. 
4, 1947. 

Estudios .—Mensuario de cultura general. Santiago de Chile. Año xvi. Núms. 
180. Enero. 181-182, Febrero-marzo, 183. Abril. 1948. 

Estudios de Derecho .—Organo de la Facultad de Derecho y Ciencias Políticas 
de la Universidad de Antioquia, Medellín, Colombia. Vol. X. Núm. 28. 
Mayo, 1948. 

Europe.^-Kevxie mensuelle. Núm, 24. Diciembre, 1947. 

Gaceta JtidiciaL —Publicación mensual. Organo de la Corte Suprema de Justi¬ 
cia de la Rep. del Ecuador. Quito, Ecuador. Año 4. Serie vn. Núm. 2. 

* 

Enero-junio, 1946. 

Guía Quincenal .—De la actividad intelectual y artística argentina. Comisión 
Nacional de Cultura, Año i. Núm. 14. Primera quincena de noviembre de 
1947. Año n. Núm. 18, Segunda quincena de abril de 1948. Núms. 
19 y 20. Primera y segunda quincena de mayo de 1948. Núms. 21 y 22. 

Primera y segunda quincena de junio de 1948. 

% 

Híspante Keview, —A Quarterly Journal Devoted to Research in the Hispanic 
Languages e Literatures. Published by the University of Pennsylvania 
Press. Volume xvi. April, 1948. Number 2. 

% 

Jus> —Revista de Derecho y Ciencias Sociales. México, D. F. Tomo xix. Núms. 
111, 112 y 113. Octubre, noviembre, diciembre, 1947. Tomo xx. Núm. 

114. Enero, 1948. 

• • • 

La Nueva Democracia .—Revista trimestral publicada por el Comité de Coope¬ 
ración en la América Latina, New York, N. Y, Volume xxvm. Enero, 
1948 Núm. 1. 

Mercurio Peruano .—Revista mensual de Ciencias Sociales y Letras. Año xxn. 
Vol. xxvm. Núms, 246, 247, 248, 249. Septiembre, octubre, noviembre, 
diciembre, 1947. Año xxiii. Vol. xxix. Núms. 250, 251, 252. Enero, fe¬ 
brero, marzo, 1948, 
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Montezuma ,—Revista del Pont. Sem. Nacional Mexicano, Tomo xiv. Núms. 
82, 83. Abril, mayo, 1948. 

Ñetv México Quarterly Review (The). —Published by the University of New 

r 

México. Volume xvm. Spring, 1948, number 1. Summer, 1948, number 2. 

Personalist (The).— Issued Quarterly by the University of Southern Califor¬ 
nia. Volume xxix, Núms. 2, 3. Spring, April. Summer, July, 1948. 

Pbilosophy and Phenemenological Research. —Published for the International 
Phenomenological Society by the University of Buffalo. Buffalo, New 
York. Vol. vni. Núm. 4. June, 1948. 

b 

Review of Politics (The). —The University of Notre Dame. Notre Dame, In¬ 
diana. Vol. 10. Núm. 2. April, 1948. 

Revista Bimestre Cubana .—La Habana. Vol. lvhi. Núms, 2 y 3. Septiembre- 
diciembre, 1946. 

<r 

Revista Cubana .—Publicaciones del Ministerio de Educación, Dirección de Cul¬ 
tura. La Habana, Cuba, 1945. Vol. xxn. Núm. extraordinario. IV Cente¬ 
nario de Cervantes. Enero-diciembre, 1947. 

Revista Chilena de Historia y Geografía ,—Imprenta Universitaria. Santiago de 
Chile. Núm. 110. Julio-diciembre, 1947. 

Revista de Ciencias Jurídicas y Sociales .—Publicación de la Facultad de Cien¬ 
cias Jurídicas y Sociales de la Universidad Nacional del Litoral. Santa Fe, 
Rep, Argentina. Año xii (3* época). Núms. 52-53, 1947. 

A 

Revista de Derecho Internacional. —Organo del Instituto Americano de Dere¬ 
cho Internacional. Habana, Rep. de Cuba. Año xxvii. Tomo LUI. Núm, 
105. Marzo, 1948. 

Revista de Indias. —Organo del Consejo Superior de Investigaciones científi¬ 
cas. Instituto "Gonzalo Fernández de Oviedo”. Patronato Menéndez y 
Pelayo. Madrid. Año vm. Núms. 28-29. Abril-septiembre, 1947, 
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Revista de Psiquiatría y Criminología .—Organo de la "Sociedad Argentina de 
Criminología" y de la "Sociedad de Psiquiatría y Medicina Legal de la 
Píata”. Buenos Aires. Año xm. Núm. 66. Enero-marzo, 194$, 

Revista de la Asociación de Maestros .—Organo oficial de la Asociación de Maes¬ 
tros de Puerto Rico. Vol. vn. Núms. 1, 2, 3. Febrero, marzo, abril, 1948. 

i 

Revista de la Universidad de Buenos Aíres, —Buenos Aíres, República Argentina. 
Cuarta época. Año i. Núms. 2, 3 y 4. Abril-diciembre, 1947. 

Revista de la Universidad del Cauca .—Popayán, Rep. de Colombia. Núm. 12. 
Febrero, 1948. 

i 

Revista Javeriana .—Organo del Departamento de Extensión Cultural de la 
Pontificia Universidad Católica Javeriana. Bogotá. Tomo xxix. Núms. 
141, 142, 143, 144. Febrero, marzo, abril, mayo, 1948. 

r 

Revista Mexicana de Sociología .—Instituto de Investigaciones Sociales de la 
Universidad Nacional Autónoma de México. Año IX. Vol. ix. Núm. 2, 
Mayo-agosto, 1947. 

Revista Nacional .—Literatura. Arte. Ciencia. Ministerio de instrucción Pú¬ 
blica. Montevideo, Uruguay. Año ix. Núm. 100. 1946. Año ix. Núm. 108. 
1948. Año xi. Núms. 109, 110. Enero-febrero, 1948. 

Revista Nacional de Cultura .—Ediciones del Ministerio de Educación Nacional. 
Dirección de Cultura. Caracas, Venezuela. Ano ix. Núms. 66, 67, Enero- 
febrero, Marzo-abril, 1948. 

Revue du Barrean (La), —De la Province de Québec. Tome 7. Núm. 10, Mon- 
tréal-dic. 1947. 447 a 538. Tomo 8. Montréal. mars, avril, mai, juin, 1948. 

Revista de Historia de América ,—Instituto Panamericano de Geografía e His¬ 
toria. Núms. 21, 22. Junio, diciembre, 1946. México. 

Scientia. —Revista bimestral de técnica y cultura. Organo de las Escuelas de 
Artes y Oficios y Colegios de Ingenieros "José Miguel Carrera" de la Uní-- 
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versidad Técnica Federico Santa María. Valparaíso. Año xrv. Núms. 1 í-12. 


Noviembre* diciembre, 1947. 


Speculum .—A Journal of Mediaeval Studies. Published Quarterly by the Me* 
diaeval Academy of America. Volume xxm. Number 2. April, 1948. 

é 

% 

Studies in Philology • —Published Quarterly by the University of North Caro¬ 
lina Press Chapel Hill. Volume xlv. Number 2. April, 1948. 

• * • * * 

United States Quarterly Book List (The). —Volume 4. Number 2. June, 1948. 


Universidad .—Organo de la Universidad Nacional Autónoma de México. Vo¬ 
lumen n. Núm. 17. Febrero, 1948. 


Universidad de Antioquia. —Medellín, Colombia. Núm. 85. Enero-febrero, 
1948. 

• \ 

Universidad de La Habana. —Departamento de Intercambio Universitario. La 
Habana, Cuba. Año xii. Núms. 73 al 75. Julio-diciembre, 1947. 


Universidad Nacional de Colombia .—Revista trimestral de cultura moderna. 
Bogotá. Núm. 10. Septiembre-octubre-noviembre, 1947, 

Universidad Pontificia Bolivariana. —Medellín, Colombia. Vol. xm. Núm. 50. 
Abril-noviembre, 1947. 

• • 

Vida .—Revista de orientación. México. D. F. Año xi. Núms, 167, 168, 169, 
Abril, mayo junio, 1948. 
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--.II, 

iri. 

IV. 

• v. 
vi. 
vil. 

VIII. 

IX. 

x. 

XI. 

XII. 

XIII. 

XIV. 
XV. 


EDICION NACIONAL DE HOMENAJE 

publicada por la Universidad y dirigida por Agustín Yáñez 

Volúmenes de que constará ¡a Edición: 

Estudio preliminar y obras poéticas. ’ 

Teatro y narraciones. 

Crítica y ensayos literarios. . 

Periodismo político. 

Discursos. 

Viajes. En tierra yankee. En la Europa latina. 

El Exterior. Revistas Políticas y Literarias. 

La Educación Nacional. <Artículos y documentos. 

Semblanzas y ensayos históricos. ' .. 

Compendio de historia de la antigüedad. 

Historia general . 

Evolución política del pueblo mexicano. 

Juárez, su obra y su tiempo . 

Epistolario y papeles privados. 

Apéndices. Iconografía. Bibliografía. Indices. 


Han aparecido los volúmenes V, VI y VIL Están por aparecer el IV y el XIII. 

La Edición quedará conchuda en enero de, 1949. 

Características: Cada volumen consta de 500 páginas aproximadamente. Los 
textos han sido cuidadosamente establecidos, anotados y proseguidos de índices 
de nombres y materias. De cada volumen se han hecho 250 ejemplares en papel 
especial, numerados, que sólo se venderán por suscripción completa; los nombres 

de los suscriptores aparecerán en el volumen final. 

. * ,. ■ 

Condiciones de venta: La suscripción completa a los ejemplares numerados 
cuesta $420.00 si se paga a medida que los ejemplares vayan siendo entregados, 
y $375.00 si el pago es por anticipado, en un solo íntegro. Los ejemplares co¬ 
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